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زه 
الاساطير قديمها وحديثها من كنوز الإنسانية التي لا تقدّر بشمن» فمضمونها شهادة على 
ماضي البشر وإدراكهم للعالم وتصورهم إياه. إنها صورة لنا عنه وعناء ندرك من خلالها 
الشابت والمتحول ف في الِخْيال الجماعي . أما من حيث الصيغة فهي شكل من أشكال 
التعبير نسيج - رَحِمُهِ المولّد له الفكر والخيال والوجدانء وأداته الرمز ومسكنه الذي 
تاوي إليه أو قنع فيه مستويات عديدة من الملفوظ. ولذلك» تتبدى الأساطير من خلال 
مختلف السنن ضمن المكتوب في الحكايات والنصوص المقدسة وكتب التاريخ والادب 

وضمن المعيش في الشعائر والطقوس والممارسات. 


وإذن» فالاساطير تتجلى على صعيدي القول والفعل كليهما وتنتظمها الأعمال الواعية 
واللاشعورية من نشاط البشر في ضروب من الخطاب متنوعة هي التاريخ والدين والأخلاق 
والسياسة والأبديولوجيات والأدب . وجميعها أشكال يمكن أن تكون للاسطورة عماداً أو 
دعامة تتقنع فيها وتسكنها وتأوي إليها فتعبّر عن تصورات جماعية بواسطة الرمزء أداة 
الانفتاح علي جميع الجوانب الإنسانية التي تخرج عن مجال ما هو عقلي أو التي قد 
تحجب حجباً أو تفيض عن الواقع وتتجاوزه كما في الحلم» وأداة التوحيد بين مختلف 
مجالات الكون لما يتميّز به الرمز عن الدليل اللغوي من تعدد الأبعاد. 

وعليه يمكن القول» أن الأسطورة تحتل موقعاً استراتيجياً في حقل فلسفة العلوم التي 
نمث وأيلعت ثمارها حول الالسنية وعلم الدلائل والنقد الأدبي وما سواها من العلوم 
الإنسانية بعد أن هيمنت العقلانية والوضعية حيناً من الدهر وبعد أن رَد الاعتبار إلى 
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المخيال والرمز. ولم تعد الأساطير أو «أساطير الأولين» و«الفكر الأسطوري» عبارات 
شنيعة تلصق بخطاب الغير تسفيهاً لصاحبه وإنما غدت نمطا من أنماط التعبير والتفكير 
جدير بكل عناية واهتمام بل إنه ليس دون الفكر العلمي لا سيما إذا اعتبرنا أن أشكال 
الفكر الأسطوري قد تبدو من خلال بقاياها المترسبة فى العادات والممارسات اليومية بل 
قد تطفر في سلوك الفرد الواحد في الازمان المتعاقبة وأحياناً في الآن. 

إن جميع ما ذكرنا يجعل جميع المدارس المعاصرة على اختلاف ما بينها نُجمع على 
أهمية الأساطبر والتوفر على دراستها لاتصالها بالوظيفة الرمزية» وتعد من أخص ما يمتاز 
به البشر عما سواهم من عالم الحيوان. فالإنسان وحده هو الكائن الذي لا يقنع بما هو 
موجود. أوبما هو واقعي محض » أو عقلاني محض فينشىء الرموز والأنظمة الرمزية 
إعراباً منه عن توقه الأبدي إلى آفاق أخرى غير التي يقع عليها منه الحس والإدراك وعن 
نزوعه إلى أن يصنع عالماً معبراً عنه إل أنه لا يستوي وإياه فإذا هو يطمح إلى تجاوزه 
باستمرار. 


الفصل الأول 


مدخل إلى الأساطير 
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A9‏ اا 
مقفدمة 


تعتبر الأساطير قديمها وحديثها مصدراً خصيباً من مصادر دراسة الشعوب والمجتمعات 
وتحليل رؤيتها للكون والمجتمع والإنسان ومعرفة مواقفها من القضايا الجوهرية التي 
شغلتها أو ما تزال تشغلها على اختلاف الأقطار والأعصار. 

وقد بدات الأساطير بما هي ظواهر ثقافية في أي مجتمع من المجتمعاتء تتبوأ المنزلة 
اللائقة بهاء وقد وى ذلك العهد الذي كانوا ينظرون فيه إليها على أنها أوهام وأباطيل. 
ولذلك تجدهم قد عنوا بها في أوروبا منذ القرون الوسطى حتى الان عناية فائقة على 
اختلاف المواقف منها والمنطلقات ووجهات النظر©, 

ولئن اتفق جل الدارسين لأساطير مختلف المجالات الحضارية على أن الأساطير من 
نتاج الخيال البشري الخلاقء فإنهم يؤكدون أنها ليست مجرد وهم وأن لها علاقة بالواقع 
أو «الحقيقة»» بل إنها في نظر مبدعيها من الشعوب والأقوام عين الحقيقة©. ولذلك. فإن 
«أساطير الأولين» هي دوماً أساطير الآخرين وقلّما تجد شعباً من الشعوب يقرٌ بأن أساطيره 
يمكن أن درج في باب الأساطيرء ولذلك فإنها قد تندرج ضمن أبواب شتی من كتب 
العقائد والملل والنحل بل وفي الكتب العلمية أو شبه العلمية من جغرافية وتاريخية وما 
إلبها مما يتصل بوعي الإنسان وإدراكه لمنزلته في الكون والمجتمع . 


(1) انظر تفصيل ذلك أسفله وراجع عل سبيل الثال: مملة «بويتيك» #دوناعه2 العدد الثامن من 516-504 ولي آخر 
المقال الممتاز الذي فيها ثبت بيبلوغرافي يمكن أن يعد مدخلا لدراسة الاسطورة من منطلقات شتى. 

(2) انظر: ميرسيا إلياد: »تر دف عتعوهة عن دار غاليار للنشر ص 9. وهي كذلك عند الرومنطيقيين مثل 
وشيلينغ» يمنلاعطء5. انظر في هذا الشأن: «عنههامطتزس ها عل ممعم | د مە نایل 0ون لکارل غوستاف يون 
وكيريني. ص 13ء و«ويليك ووارين»: النظرية الأدبية (بالفرنسية). ص 226. 


ومما يضاعف من قيم الأساطير مصدراً من مصادر المعرفة أنها ليست من صنع أفراد 
بأعيانهم بل هي من المبدعات الجناعية. انبا على ذلك فإن حظ التوصل إلى رؤية 
شاملة أو متكاملة هو فيها أكثر مما في سواها من ابوج اليب فضلاً عن أنها أقل 
عرضة للتزييف والتغيير من مبدعات الفكر والخيال التي تنسب إلى أشخاص بذواتهم . 

وبناءٌ على ما ذكرنا يمكن للمرء أن يقدّر مدى ما يمكن أن توفره دراسة أساطير العرب 
عن «الجاهلية» من فوائد علمية عن صميم حياة العرب قبل الإسلام بل عن حياة الشعوب 
العربية في مراحل من تطورها لاحقةء لأن أشكال الفكر الأسطوري ليست قضية تهم 
إنسان المجتمعات العتيقة فقط وإنما هي تهمنا نحن أيضاً. ونحن نقصد بأساطير العرب 
عن الجاهلية في آنِ واحد مختلف الأساطير التي كانت سائدة في «الجاهلية» وتلك التي 
استمرت في ظل الإسلام مشكلة جزءاً من الوعي ورؤية العالم والتي كانت أو تكونت 
للعرب المسلمين أو ورثوها عن ماضيهم السابق للإسلام. ومهما يكن من أمر فكلها قد 
وصلتنا في مدونات إسلامية بعد تناقلها مشافهة مما يجعانا نتوقع أنها ستكون في شكل 
طبقات رسوبية من عهود متتالية كما هو الشأن في علم طبقات الأرض. 

إن جهلنا بعالم العرب القدامى الأسطوري - كما قال أحد الباحثين© ‏ ما يزال كبيراً 
لان جانباً من تراثنا الاسعلوري قد ضاع في جملة ما ضاع لاسباب عقائدية لا تخفى , أو 
مازال موجوداً إلا أنه بين طبقات الارض وبطون الرمال دفينا محتجباً أو في تراثنا 
المكتوب والمنقوش أو لأنه يلابس نصوصاً تعتبر من المقدمسات» ولذلك فهر يدخل في 
جانب المسكوت عنه رغم أنه دلا حياء في العلم». 

ولكن الذي لا نشك فيه ونحاول أن نبينه أن للعرب أساطيرهم شريطة أن نلتزم بمبدأين 
اثنين أولهما أن لا نحدٌ من حقيقة الأسطورة ذلك الحد الضيق الذي حدّوها به وأن نعتبر 
ما لها من قيمة رمزية وما لها من صلة بالمخيال الجماعي والأحلام ومن قيمة معرفية وأنها 
تعبر بطريقتها الحدسية التأليفية عن حقائق بشرية عميقة تتجاوز الواقع إلى ما وراءهء وأن 
لا نبحث عن مجاميع أسطورية ممائلة لأساطير اليوننان وقد كان لها مصير غير الأساطير 
العربية في صدر الإسلام ولكن أن نفهم الأسطورة بمعناها الواسع النبيل وليس بمعنى 
مستهجن كما سنحدد ذلك أسفله. 
(3) انظر مقال جوزيف شلهود: لمعه عممنطازس عفدم ما 

.1954 العدد 24» سنة‎ + <Joumal de la société des africanistesn في‎ 

من ص 49 - إلى ص 61. وكتابه : بنى المقدس عند العرب Lea structures du Sacré chez les Arabes‏ 
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أما الثاني فهو تناول تلك الأساطير من زوايا مختلفة ومن خلال منهج غير الذي توسلوا 

به إلى استكناه حقيقتها كعدم البحث عن «الاسطورة» وإنما عن «مجاميع الأساطين 
Mythologies‏ سواء كانت في شكل حكاية أم كانت «نصاً جامعأء عا×عانط ٣ھ‏ متوزعاً أو 
مفككاً أم كان مفردات أسطورية أي صوراً ورموزاً ونماذج أصلية ‏ ومحاولة إعادة تركيب 
عالم العرب الاسطوري من خلال تقاطع مختلف المعطيات والخطابات على تنوعها. 

ولما كانت الأسطورة تنزل منزلة تجعلها ذات صلة بأوجه عديدة من نشاط الفكر 
البشري كان لموضوعنا هذا بالضرورة صلة مباشرة بمواضيع أخرى: 

- فهو يتصل بتاريخ العرب القدامى في الفترة التي يُطلقون عليها اعتباطاً «الجاهلية» 
هذه العبارة التي سنستعملها طوال عملنا بدون المعنى المستهجن الذي علق بها ني 
الخطاب الإسلامي . غير أن ذلك التاريخ بالنسبة إلينا لا ينحصر في تلك الحقبة القصيرة 
السابقة للإسلام كما كان سائداً خاصة لدى بعض المستشرقين وإنما هو حقبة طويلة حافلة 
بكثير من مقومات الحضارة الراقية لم يكن العرب فيها بمعزل عن سائر الشعوب المدعوة 
بالسامية عامة ويعود إلى حوالى أربعة آلاف سنة قبل الميلاد©©. 

كما أن له صلة لا شك فيها بعقائد تلك الشعوب ولا سيما بالأديان الشرقية القديمة 
التي نشات في تلك البقعة من العالم إلا أن له أيضاً علاقة باليهودية والمسيحية والإسلام 
لا سيما في ما وصلنا من نصوص تلبس فيها الخبر التاريمخي أحياناً بالأسطورة إلا أن غايتنا 
ليست تلك» رغم أن نتائج البحث قد تضيء منها بعض الجوانب. 

- وله علاقة أيضاً بتاريخ الأدب العربي بالمعنى العام لكلمة «أدب»» إذ قد وصلتنا 
الاساطير من خلاله بعد تدوينها وتلونها على مر العصور بتجارب مختلف الشعوب التي 
تناقلتها مشافهة فحافظت على دوامها ويقائها من خلال طقومها وشعائرها وأنْرتها بما لها 
من خبرة وتجارب فكانت أساطير مثقفة. 

ومن صعوبات موضوعنا هذا أن تاريخ الجزيرة العربية لا يزال محل بحث واستكشاف 
بل إن مصادر دراسته ‏ أي الكشوف الحفرية وكتب الإخباريين وكتب التاريخ والسيرة 
Hook: Middle Eastern Mytbalogy, pinguin Books, 1973. (4‏ .5.11 

انظر عل سبيل المثال: جواد علي: المفصل في تاربخ العرب قبل الإسلام . وتوفيق برو: تاريخ العرب القديم» 

جسامعة قسنطينةء ط 1984 دار الفكرء ‏ دمشق ص 1612 وشوقي عبدالحكيم: أماطير وفولكلور العالم 

العري» ص 15. 
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والتفسير والأدب ودواوين النعراء وما كتب عن الشعوب السامية القديمة من دراسات 
مقارنة7) بل حتى ما كتب عن بعض الشعرب المعاصرة )9‏ مادة ضخمة تقتضي أن نقرأها 
قراءة مستمرة متجددة لان بعضها م يبح بعد بجميع ما قد ينطوي عليه من أسرار. 

وإذا نظرنا الان إلى ما يمكن أن توفره دراسة ميدان من هذا القبيل من فوائد معرفية 
بحكم الموقع الاستراتيجي الذي تحتله الأساطير ضمن الدراسات الأنشروبولوجية ونظرنا 
إلى واقع ليث فيه وجدنا المكتبة العربية خلواً أو تكاد من عمل جامع يتناول هذا 
اوضر ويتسم بمحاولة استقصاء أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء المباشرة منها 
والعميقة. الظاهرة والخفية والاحتراس من الوقوع ني مزالق منهاء إسقاط القارىء مقولاته 
الخاصة على ما لديه من النصوص الأسطورية ومنها إضفاؤه عليها ضرباً من الانسجام 
الكاذب لأنه غير موجود في واقع الأمر أو وقوفه منها موقفاً انتقائياً سواء أثناء عملية جمع 
المادة الأسطورية باستخراجها من تضاعيف الروايات وأشكال الخطاب المتعددة التي 
تأوي إليها الأسطورة أو تنقنع فيها أو أثناء عملية التأويل ولا سيما إزاء ما يحتمل الوجوه 
العديدة من المعاني والدلالات لا سيما في الحالات العديدة التي يتم فيها توظيف بعض 
الأساطير في الخطاب التاريخي والخطاب الديني والخطاب الفلسفي . لذلك حرصنا على 
إدراج عدد من النصوص المعتمد عليها أثناء التحليل» قدر المسشطاع» لتشتتها في 
مختلف المصادر وصعوبة العثور عليها كما أثبتنا ما طال منها طولاً مفرطاً في مُلحق 
واعتمدناه في التحليل. وذلك اعتباراً منا أن كل قراءة وكل تأويل» عمل نسبي . لذلك 
أولينا النصوص أهمية أساسية لأنها ثشابتة بعكس مذاهب التأويل ونذكر ‏ وما ببالعهد من 
قدم ‏ اهتمام الدارسين بالكاتب ثم حلت بعد ذلك سلطة النص فسلطة القراءة. 

ولجميع ما ذكرنا من الاعتبارات رأينا أن نهتم بالأساطير التي وصلتنا عن الجاهلية 
موضوعاً لهذا البحث واخترنا له من العناوين «أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتها . 
ويدل على أن بحثنا لا يتناول «الأساطير الجاهلية» فحسب وإنما يتناول أيضاً المادة 
الأسطورية التي وصلتنا عن العرب القدامى في المدونات الإسلامية التي لم تتخلص من 
9) انظر مثق: فراس سواح مخامرة العقل الأولى» ودومنيل 

سععممن) DuMesnil: Nouvelles ¢tudes sur les dicux et les roythes de‏ 
(6) مثل دراسات هالينوفسكي ومارسال غريول وليفي ستروص» انظر أسفله. ص 4237. 
) انظر أسفله نقدنا للمناهج العتمدة في المؤلفات التي صنقت في هذا الغرض . 

(») أنظر مغلا أساطير خلق الكون والإنسان. 


12 


جذورها الأسطورية رغم انتقال العرب من الإحيائية وتقديس مظاهر الطبيعة من جماد 
وحيوان ونبات وعبادة الأوثان فعبادة الأصنام إلى ديانة التوحيدء فلقد بقيت بعض تلك 
الجوانب حية ة واستمرت في تضاعيف بعض المدونات الإسلامية كما أن بعض صورها 
ورموزها وبمعنى أعم «ميثماتها» 5٠غطار‏ أي مفرداتها الرمزية كان عنصراً من العناصر 
المشكلة لصورة الكون بل لصورة السماوات السبع والارضين السبع والجئة والنار عند 
المسلمين لا مسيما في بعض الفضاءات الثقافية مثل كتب التفسير وقصص الأنبياء وكتب 
العجائب والغرائب» وفي بعض الاوساط الثقافية الإجتماعية إما بسبب محدوديتها المعرفية 
أو لتأثرها ببقايا أساطير الشعوب القديمة شأن اليمن ويثرب المتاثرتين ب «الإسرائيليات» 
والعراق المتائرة ببقايا ديانات الفرس والصابّة ‏ المعروفين في الإسلام بالصابئة ‏ 
وأساطيرهم الكوكبية ورموزها. 

وكان لا بد لنا من جمع المادة الأسطورية وتكوين المتن وضبط منهج العمل. فواجهتنا 
المشكلة المنهجية التالية : هل نجمّع النصوص أولاً ثم نتقدم في اتجاه آخر نبحث فيه عن 
ماهية الأسطورة وسبل مقاربتها وتقطيعها وتحليلها وتأويلهاء أم نعكس الآية م نتقدم في 
الاتجاهين معاً وبطريقة جدلية» فاخترنا الحل الأخير على أنه الاوفق فتمكنا أحيانا من 
العثور على الأسطورة في نصوص يصعب مبدثياً اعتبارها من الاساطير ولولا ذلك لكنا 
أغفلناها وأسقطناها من اعتبارنا. كما أتاح لنا ذلك الاختيار استخلاص أكبر عدد من 
الروايات المتوفرة عن الأسطورة الواحدة وعدم تفضيل احداها على غيرها كما فعل غيرنا 
واعتبار الأسطورة جماع رواياتها. 

ذلك أن ما قد يفرق بين الرواية وأختها من جزئيات عديمة القيمة في الظاهر لعله أن 
يكون عند التحليل أكثر إفادة من سواه بل قد يكون مركز الدلالة وموضعها. ولذلك؛. قد 
جعلنا همنا وديدننا من التحليل» البحث لا في «الاسطورة؛ أو في مجموعة ما من الاساطير 
لذاتها بقدر ما كان همنا الخلوص من وراء ذلك إلى عالم العرب الاسطوري ضمن طموح 
قد نكرن فيه من المفرطين إلا أننا نرمي من ورائه إلى إدراج هذا العمل ضمن بحث 
علائمي ييسر إعادة بناء الكون الأسطوري العربي من خلال رواسبه وبقاياه المتوزعة أشتاتاً 
وبالتالي يساعد على وضع الأسس لدراسات أخرى تتناول المخيال العموبي ومختلف بناه 


(8) أنظر أسفله نقد كتاب الجوزو: من الأساطير والخرافات العربية. 
(9) انظر ليفي ستروس: الانثرويولوجيا البنيوية. ص 240. 
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الرمزية من المنظورين الآني عدون هدر والزماني عددونده:طة21 والتاريخي . 

وقد بدا لنا ذلك أمراً ممكناً متى طالعنا أمهات الكتب العربية فقرأناها لا قراءة سطحية 
خطة وإنما قراءة أخمرى نشيطة نفيد من خلالها بقدر المستطاع من علوم الإنسان من 
ألسنية وانثروبولوجيا وعلوم اجتماعية وما إليها. كما استشعرنا منذ شروعنا في هذا البحث 
أن للأساطير وظيفة قد تتمثل في محاولة تفسير حادثة وقعت في الماضي أو تبرير طقس 
من الطقوس عفى عليه الدهر ونسيت بداياته أو شعيرة من الشعاشر أو مؤسسة من 
المؤسسات الإنسانية الحاضرة تبريراً لمتانة صلتها بالمجتمع الذي أنشأها أو ابتدعها في 
حقبة تاريخية معينة وتوحيداً لمجموعة حولها”" رغم أن جميع المجتمعات تنشىء 
أساطيرها ولكن وعيها بأنها أساطير ليس من تحصيل الحاصل» وإن حصل ففي مرحلة 
تاريخية أخرى تتغير فيها شروط المعرفة والوعي . 

وكنا نرمي من خلال هذا العمل الى استخلاص ب بعض الخصوصيات الفنية افترضنا أنها 
تميز الأسطورة عما سواها بصفتها نظاماً هلامياً ذا دلالة يعتمد على الرمز راجين الاستفادة 
من تجارب من سبقنا إلى دراسة أساطير مجالات حضارية أخرى سواء من حيث المنهج 
الداخلي ‏ عنينا بذلك التقطيع والتحليل والتاويل من الباطن - أو الخارجي ونعني به 
البحث المقارن. ولكن تبين لنا أنه قد يكون من الخطا ااج الانطلاق من «الأسطورة» 
باعتارها مقولة نقابل بينها وبين الأدب لأن كليهما يدخل في دائرة المبدعات الفنية 
الخيالية بل هما يلتقيان صلا ومنشا» لان لهما جذوراً واحدة 5 يلتقيان على صعيد 
آخر عندما توظف الصور والرموز والنماذج الأصلية والاساطير في الأمثال والقصص الرمزية 
والخرافات على ألسنة الحيوان أو في الشعر. 

وارتاينا أن يشتمل عملنا هذا نظرياً على وجهين اثنين كبيرين متكاملين: أحدهما 
وثائقي منهجي نستخرج فيه المتن ‏ أي المادة الأسطورية ‏ من أمهات الكتب والمعاجم 
العربية ونعرضها عرضا أقرب ما يكون إلى الموضوعية نتجنب فيه التعسف والإسقاط كما 
ذكرنا سابقاً. والثاني تحليلي تأليفي نستفيد فيه من تحليل المادة الأسطورية برمتها ونعيد 
تركيبها. فنصل إلى الكليات عبر الجزئيات ونبحث فيه عن الكون الأسطوري عند العرب 
وخصائصه. ومن شأن العمليتين أن توضحا لنا جانباً من رؤية الإنسان العربي قديماً 
للكون والمجتمع وللقوى الطبيعية والزمان والفضاء ومن تصوره للالهة والوجود والفناء 
)10( انظر: مجلة عدوناعو20, علد 1971/8. 
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وغيرها من القضايا التي تطرح على وعي الإنسان وإدراكه. 

أما من الناحية العملية فقسمنا العمل إلى سبعة فصول: 

فجعلنا أولها مدخلا إلى الأساطير درسنا فيه تعريف العرب للأسطورة لغة واصطلاحاً 
ثم نظرنا إلى الأساطير في الدراسات العربية واستعرضنا أعمال من سبقنا في هذا المضمار 
استعراضاً نقدياً ثم رأينا من المفيد بالنسبة إلى القارىء العربي تعريفه بوضع الأسطورة في 
ثقافات الشعوب قديمها وحديثهاء وهوما أتام لنا عرض مختلف مقاربات الأسطورة من 
(إناسية) أنثر وبولوجية ونفسانية وفلسفية عرضا مكننا من تحديد المنزلة التي تشغلها من 
الناحية الابستمولوجية والوصول أخيراً إلى تعريفها. وقد ختمنا هذا الفصل الأول بتقديم 
مضان البحث محاولين أن نبين لدى استعراض كل صنف منها كيف تداخله الأساطير. 

وخخصصنا الفصل الشاني لأساطير خلق الكون والإنسان وصورة الكون كا تتجل في 
الأساطير لان معظم الأساطير تحكي البدايات المقدسة المؤسسة لعالمي الطبيعة والثقافة. 

واخترنا أن تتناول سائر الفصول مختلف مظاهر الكون فكان الفصل الثالث خخاصاً 
بأساطير الكواكب» والرابع لأساطير مظاهر الطبيعة» ارکانهاٍ الأربعة وأشجارها وحيوانها 
الأليف والوحشي فالخرافي . وكان الفصل الخامس استمراراً طبيعياً لسابقه لأننا خصصناه 
للكائنات واللامرئية» على حد تعبير ‏ صاحب مروج الذهب ‏ أي للغيلان والسعالي 
والملائكة والشياطين. وخصصنا الفصل السادس لأساطير الإنسان والمؤسسات الإنسانية. 
وختمنا بحثنا بفصل سابع حاولا أن.نؤلف فيه بين مختلف مقومات عالم المرب 
الأسطوري ومختلف «الأشكال الرمزية» ونصل بين مختلف عناصره التي تم م بسطها أحياناً 
بسطاً وجدوليا» Paradigmatique‏ في بعض الفصول مشل أساطير الحيوان حتى تتجلى 
على نحو متماسك كما هي عليه في «الفكر الأسطوري». 

ولا يسعنا في هذا المقام إلا أن نتوجه بالشكر إلى أستاذنا المشرف محمد عبدالسلام 
على ما تحلى به من صبر وأناة وفكر حر متفتح طوال المدة التي استغرقها هذا البحث» 
وعلى ما أسداه إلينا من نصائح وتوجيهات لا سيما في الأوقات التي يشعر فيها الباحث بان 
القريحة منه قد كلت وأن العزيمة قد فلّت. 

وعسى أن وق في عملنا هذا فنسهم في إثراء الحاضر بالماضي وفي فهم الماضي 
بالحاضر إسهاما وإن يكن ضثيلا في نطاق ذلك الجدل الدائم المستمر الذي هومن 
خصائص كل كائن حي . 
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1- الاساطير عند العرب لغة واصطلاحاً: 


إذا انطلقنا من حقيقة لغوية مفادها أن اللغات لعن اش كت في بعض الكلّيّات» فان لكل 
منها خصائصها الفونولوجية والصرفية والتركيبية وأن مفرداتها لا تتطابق من حيث مجالها 
الدلالي» وجب أن نعرف «الأسطورة» لا من حيث هي كلمة فحسب وإنما أيضاً من حيث 
هي مفهوم وذلك بالرجوع إلى أصلها الاشتقاقي في العربية والبحث عن علاقتها بكلمات 
قرينة لها تنتمي إلى حقل دلالي قريب منها مثل كلمات «خبر» ودحديث» ونبا؛ ودخرافة) 
ودقصص» ودمثل» وبالنظر في معناها الاصطلاحي الذي أصبح متعارفاً عليه لا عند العرب 
فحسب وإنما عند سائر الأمم والشعوب . 

لم ترد كلمة أسطورة في القرآن الكريم أقدم أثر مدرّن. في صيغة الإفراد وإنما في 
صيغة الجمع وفي تركيب بعينه هو «أساطير الأولين»'!' وهي مشتقة من سطر واسم 
المفعول منها «مطور» ون وَالْقَلْم وا يْطرٌون »© أو گان ذلك في الكتاب 
مشسطوراًه©, أما السطر فهو «الصف من الكتاب والشجر والنخل:© ودالسطر الخط 
والكتابة»9 , وقد ذهب بعض اللغوبين القدامى في تخريج هذه الكلمة مذاهب شتى . 
فهذا أبو عبيدة عالم اللغة الشهير (ت 210ه) يعتبر أن صيغتها هي صيغة منتهى الجموع 
لان أساطير عنده جمع أسطار وأسطار جمع سطر. 

كما ذهب أحد المستشرقين إلى أن «أسطورة» قريبة الصلة بقرينتها في اليونانية 


(1) سورة الأنعام. الآية ك2. 

سورة الانفال, الآية 31. 

سورة النحل» الآية 24. 

سورة المؤسنونء الآية 83. 

سورة الفرقان» الآية 5. 

سورة النملء الآية 68. 

سورة الأحقاف. الآية 17. 

سورة القلم الآية 15. 

سورة المطفُفين» 13. 
(2) سورة القلم. الآية 1. 
(3) سورة الإسراى. الآية 58. سورة الأحزاب الآية 6. 
(4) لمان العرب لابن منظور مادة سطر. 
(5) المرجع نفسه. 
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واللاتينية «إيسطورياء 8335:0513 بمعنى أنها أخبار تؤثر عن الماضين لا سيما أن «أضاطير 
الأولين» إنما وردت في القرآن الكريم بهذا المعنى في سور مكيّة وفي سياق جدل 
واحتجاج بين النبي وكفار قريش لأنهم اعتبروا تلك الأخبار من الأوهام والأباطيل7. ومن 
خلاله نعرف أن تلك الأخبار حقيقة بالنسبة إلى المسلمين ودأساطير» بالنسبة إلى أهل مكة 
من تجار قريش. فما كان القرشيون المناهضون للدعوة المحمدية يسمونه «أساطير 
الأولين» هو الذي ورد في القرآن مقترناً بتسميات مختلفة تمثل شبكة من المصطلحات 
هي الحديث والنبأ والقصة يمكن أن ندرسها من وجهتين اثنتين: آنية وزمانية . 

فأساطير الأولين في نظر فريش هي ما نجده في القرآن من قصص الأولين مما يسّى 
حدیثا مثل (حديث موسی) و(حديث فرعون وثمود)" رهي ما يسمى أنباء وال عَلَيْهِمْ 
oz eref‏ اط a E‏ ساو دا فاون E‏ ا ر ا 
ا ابني ادم بالق“ وهالم باتِهم تا الَذِينَ من قبلهم فوم نوح وَعَاد وَتَصُودْ011 
«وائل عَلَيهِمْ نبا وح ٩2)‏ وال عَلَيهِمْ تا راهيم . 

ولنا كلمة أخرى لا شك في صلتها بكلمة أسطورة بل إنها لتستوي فيها أو تكادء ولم 
ترد هي الأخرى في القرآن الكريم ألا وهي كلمة «خرافة». وتعرّف في معاجم اللغة بأنها 
«الحديث المستملح من الكذب». كما أنها تطلق على «ما يكذبونه من الأحاديث وعلى 
كل ما يُستملح ویتعغجب منه09, 

وكلمة الخرافة مشتقة من مادة «خ رف» ومن معانيها فساد العقل من الكبر. أما 
«خرافة», عفد من التعريف» فاسم علم» وقد ررد" في سياقات عديدة منها «حديث 
6) انظر بلاشير مجلة «هدنافوع5». العدد السادس منة 1958, ص 84-83. وميرسيا إلياد عطاتزه ناف كععممف0 

ص 9. 
(7) انظر لسان العرب مادة سطر. 
(8) سورة طه - والنازعات الآية 15. 
© الروج» الآية 17. 
(10) المائدة الآية 5 واللسان مادة نبأ و«التيي المخير على وزن فعيل بمعنى قاعل». 
(11) سورة التوبةء الآية 70. 
(12) سورة بونس» الآية 71. 
(13) سورة الشعراء الآية 69. 
(14) لمان العرب مأدة خرف. 
(15) لسان العرب «مادة خرف» انظر: الجاحظ, كتاب الحيوان: ج 1. ص 301, واستشهاده بالحديث دوخرافة حق» 

وكتاب الامثال: ابن سلمة: الفاخر في الأمثال العربية 152-149» ط 1353ء تونس» والثعالبي : ثهار القلوب» 
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خرافة» ويقال إنه «رجل من بني عذرة أو من جهينة اختطفته الجن ثم رجع إلى قومه فكان 
يحدّث باحاديث مما رأى يعجب منها الناس فكدّبوه فجرى على ألسنة الناس». ومنها 
الحديث التبوي الشريف «وخرافة حق» والحديث المروي عن عائشة أنه قال لها حدثيني . 
قالت ما أحدثك حديث خرافة؟ ومنها البيت المنسوب إلى ديك الجن والذي يعزوه 
بعضهم إلى ابن الزبعري : 
حياة ثم موت ثم حشر حديث خرافة يا أم عمروا»2 

ومهما يكن من أمر فللخرافة أيضاً صلة بالسمر إذ عرَّفوا الأسمار بأنها «الخرافات 
السوضوعة من حديث الليل»07. ونفيد من هذا التعريف الأخير أن الخرافة مختلقة 
اختلاقاً وانها خطاب باطل لا أساس له وأنها نوع من الحكايات كان مما يروى ليلا. 

أما الخبر فهو أعم من جميع ما ذكرنا. ولذلك ندرك صعوية تعريف هذا المصطلح في 
المعاجم اللغوية العامة بل وكذلك في المعاجم الفنية التي هم أصحابها تدقيق 
المصطلحات وبيان الفروق اللغوية بين الألفاظ . فالخبر عندهم «هو القول الذي يصح 
وصفه بالصدق والكذب»29, وهذا مذهب البلاغيين في مقابلتهم إياه بالإنشاء وهو في 
اصطلاحهم «الكلام الذي يدخله الصدق والكذب» أو دكل كلام له خارج صدق أو كذب 
نحو قام زيدء . 7 . 


(16) ينسب ابن قتيبة هذا البيت إلى أي نواس (الشعر والشعراء ص 510 )» وينسيه اللعالي إلى ابن الزبعري في ثهار 

القلرب ص 142. وهو مثبت في تكملة ديوان ديك الجن ص 170 مع بيت أخخر سایق : [وافر] 
ارك الل افيا سينا لما وعصدوه من لين وخر 

(17) انظر الحاشية رقم 15 أعلاه. الخراقة عند الماحظ بمعنى المذر والسخف والكذب والباطل النافي للجد 
والحقيقة : يقول عن «كتب الزنادقة» وهذا كله هذر وعي وخرافة وسخرية وتكذّب ويقول في موقسع آخخر: 
دوهذا من خرافات أعراب أهل الجاهلية)». الحيوان» ج 1» ص 94ء وج 4ص 197). وبهذا المعنى يستعملها 
ابن حزم مكذبا من قسر الآيتين 23-22 من سورة ص : «قطفق محا بالوق والأعناق» بأن سليهان قشل الخيل 
لاا أهته عن الصلاة. يقول: وهذه خرافة موضوعة مكنوبة سخيفة باردة. والفصل في الملل والنحل», ج 4» 
ص 42 وتستوي الخرافة والكذب عند النويري في قوله: دوهذا أراه من خرافات العرب وأكاذيبها»ء نهاية 
الأرب. ج 10 ص 286 والمقالة الشامنة من الفن الأول من فهسرست ابن النديم تعلق ب «أخبار الامرين 
والمخرفين»» ص 331-314 

(18) أبو هلال العسكري» الفروق اللغوية ص 32. وقد اهتم الفقهاء بالخير لعلاقته بالأمور الاعتقادية. وانظر وخير 
الاستفاضة» عند المسعودي: مروج الذهب. ج 2ء ص 245244, ط قميحة 1986. 

(19) ابو البقاء أيوب بن موسى الحسيني الكفوي (ت 1094ه/ 1683 م), الكليات. ط2 ج 2» ص ص 279278. 
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وإذنء فقد اتضح مما سبق أن مصطلحات أسطورة وحديث ونب وخبر وقصص 
مصطلحات ذات وشائج لا شك فيها ألا وهي اشتراكها في نواة معنوية جامعة تحيلنا إلى 
مرجع بعينه هو الكلام المخبر بشؤون الماضين وسيرهم وأخبارهم في زمن ولَى وانقضى . 
إلا أن بينها فويرقات معنوية ودلالات خساصة تتصل بظروف القول والتلفظ أو كما يسمى 
مقتضى الحال أو السياق والغاية التي يقصد إليها المتكلم أو ينصرف إليها السامع أو 
المتلقي . كما أنها تطورت على مر الزمان واكتسب بعضها إما بالتوسع أو بالاختصاص 
معنى فأكثر لم يكن له في البداية. 

وهكذا يقترن بالأسطورة معنيان اثنان يتناقضان ظاهراً لأنهما يعبران عن وجهتي نظر 
إثنتين من زاويتين ممتلفتين: 

فالأساطير في نظر أصحابها الذين ابتدعوها عين الحقيقة. أما في نظر سواهم فلا تؤخذ 
ماخذ الجد بل هي عين الوهم والباطل والمحال. 

وأما الخرافة فتتميز عن الأسطورة بأنها ليست محل اعتقاد من أي كان. لا من الذي يقصها 
وبرويها ولا من الذي ينصت إليهاء ولكن هل هذا الحد الفاصل بين الأسطورة والخرافة 
حد قاطع؟ أليست بعض الخرافات أساطير كف أصحابها عن الإيمان بها وبالتالي تكون 

بين الأسطورة والخرافة علاقة نشوئية إذا ما نظرنا إليهما في مجرى الزمان وفي سياق 
التطور التاريخي؟ الطريف إن في استعمالات العرب تطابقاً يكاد يكون تاماً بين أسطورة 
وخرافة باستثناء نوع مخصوص بعينه د التي على ألسنة الحيوان. 

أما سائر المصطلحات التي تمت تمت إل الأسطورة بصلة مشل «نبأ» ووحديث» و«قصص» 
فقد استعملت بحملها على معنى الحقيقة في طور معين وتمخض بعضها لاستعمالات 
بعينها"* فقد اقترنت كلمة نبأ مثلا بمعنى الخبر «عظيم الشأن: ©0‏ ريما لاتصالها بمعنى 
(#) انظر استعمالات للجاحظ عديدة من زمن أسطوري هو «زمن الفطحل» وحديث أمية بن أبي الصلت في 

الموضوع وتعليق الجاحظ على ذلك بقوله: وهذا من خرافات أعراب الجاهلية «كتاب الحيسوان. ج 1» ص 197 

وهر يستعمل كلمة خخرافة بشأن: تناكح الشياطين وتسافد العفاريت» كتاب الحيوان. ج 1. ص 302, ويشان 

أساطير الجن ج 1ء ص 302. 
(20) انظر بلاشير» مجلة سيميتيكا 6: سنة 1956 ص 58 مع بعض الاحتراز في ما بخص الامتتاجات . 
(21) أبر هلال العسكري: الفروق اللغويةء ط 2: بيروت 1982ء ص 33ء في الفرق بين النبأ والخير. ويميز بينههما على 

أساس أن النبأ لا يكون إلا للإخبار با لا يعلمه المخبر. ولمزيد التوسع حول الخبر انظر «الخيره ضمن كاب 


: روزتطال‎ 
= V. Rosenthal: History of Mustim-Historiography, Lyde, 1952, p.10. 
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الكهانة والتنبؤ بالغيب ثم لورودها في سياقات قرآنية مخصوصة . 

أما لفظة «حديث» فكادت أن تختص بأحاديث الرسول والصحابة رغم استعمالها أيضاً 
في كتابات عديدة بمعناها العام» كما في قصص الأنبياء للكسائي. أما كلمة قصص 
فكانها حلت محل نبا رغم استعمالها الاصطلاحي بمعنى «قصص الأنبياء» و«القصص 
القرآني» . 

كما أنها شهدت تطوراً من الخاص إلى العام أي من الدلالة على قصص بعينها هي 
قصص الغابرين تروى مثلا في القرآن عبرة على لسان القصاص في المساجد والمجالس 
وعلظة إلى مطلق السرد القصصي الخيالي بمعنى الإنشاء لا الخبر وتستعمل الآن في 
صيغة المفرد أي قصة إما للدلالة على الحكاية +766 أو 1510176 وفي صيغة التصغير أي 
أقصوصة للدلالة على الفن الجديد علاءونامم الذي يتقابل مع الرواية 05138:. أما كلمة 
خبر فقد كتب لها شأن آخر وأي شأن إذ اقترنت بها معان جديدة غير التي رأيناها. فإذا 
هي تدل على «الإخباره أي الإعلام عن حدث أو شخص أو واقعة تاريخية» واتنسع 
مجالها الدلالي فشملت أخبار الماضين من القدامى وأيام العرب وأنسابهم وجميع ما من 
شأنه أن يكون سرداً. 

وصفوة القول إن محاولتنا تعريف الاسطورة عند العرب انطلاقاً من معناها الاشتقاقي 
ومن علاقاتها بقريناتها من المصطلحات مثل نبا وقصصر وخبر ليس يغني غناءٌ كيرا رغم 
أنها تدل على إمكانية انتماء الأسطورة إلى جنس من الأجناس يمكن أن ننعته أنه سردي . 
كما أن الاسطورة أو الاسطوري قد يلابس بعض الأخبار الواردة في كتب السيرة والتاريخ 
لكن هل يعني ذلك بالضرورة أن الصيغة السردية هي الشكل الوحيد الذي يمكن أن 
تنجلى من خلاله الاسطورة؟. نحن أميل إلى القول بأن الشكل السردي أحد أشكال 
الأسطورة لا غير. 

ورغم أن كلمة أسطورة لدى المسلمين قد وردت كما سبق أن رأينا في سياق جدل 
ومماحكات واستوت أو كادت؛ وكلمة حرافة مقترنة هكذا بمعنى التخريف والباطل» وكان 
نعت أي كلام أنه من الأساطير تهمة تلصق ب وخطاب» الغير فإننا لا نستعملها بهذا 


,2749م , ككآسة IJamica,‏ متقية5 Lakhdar Souami: Introduction de la théorie du Habar chez Gahiz,‏ 
شارل بلا: الجاحظ في البصرة وبغداد وسامراء. ترجة كيلاني ص 174-158. 


المعنى المستهجن الذي ما تزال به محملة حتى الآن لدى بعضهم مثل «الجاهلية»: وإنما 
بمعنى آخر هو معناها التبيل» الخطاب المقدس والحقيقة والوحدة أي بذلك المدلول 
الذي كان ولا يزال متداولاً عند الحديث عن أساطير مختلف الأمم والشعوب المعبرة عن 
فكرها ووجدانها وعن عالمها الخيالي لا بلغة المفاهيم المجردة ولكن بلغة الصور 
والرموز. 
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2 - الأسطورة في الدراسات العربية الحديثة: 


سلف أن رأينا أن العرب القدامى لم يهتموا قديماً بالاساطير فضلاً عن دراستها لاسباب 
ذكرناها. فما هو نصيبها من اهتمام الباحثين في العصور الحديئة خاصة في القرن 
العشرين وماذا عالجوا منها وبأي منهج توسلوا ی وما وضع الدراسة في هذا الميدان 
حتى منتصف الثمانينات؟ 

إن المكتبة العربية خلو أو تكاد من عمل أكاديمي منهجي يتسم بمحاولة الاستقصاء 
والشمول في جميع التراث الأسطوري العربي ومحاولة التعمق في دراسة مختلف جوانبه 
ودلالاته رغم أنه قد صدرت منذ الثلاثنيات أعمال سنحاول استعراض ما تيسر لنا العثور 
عليه منها. 

أما أسباب ذلك النقص فعديدة: منها اعتقاد بعضهم أن ليس للعرب أساطير كما هو 
الشأن بالنسبة إلى سائر الأمم والشعوب وهو وهم نجد صداه إلى عهد غير بعيد" أو أن 
أساطيرهم «مستوردة»» والحال أن المتبحرين في هذا الميدان والمبرزين منهم يشهدون 
بأن الأساطير دائمة الهجرة والترحال©2 وأنها تتلوّن دوماً بلون الحضارة التي بها تحل وإليها 
تفد حتى ليغدو من الصعب بل ريما من المتعذر القطع بصحة نسبتها إلى بلاد بعينها 
وأبرز مئال على ذلك الأساطير اليونانية التي يُستشهد بها دائماً على أنها الأساطير وكيف أن 
كثيراً منها مستمد من تراث الشعوب المجاورة© ومنها اعتبار الاشتغال بالقصصش والولوع 
بها وقد عد «من مناحي العامة» على حد تعبير ابن خلدون حتى كان كل ما يتعلق بها 
بها وما يمت إليها وإلى «الخيال» بصلة ‏ عبثاً لا طائل من ورائه ومن الأعمال غير الجادة 
والنبيلة التي تستحق شرف الحديث عنها. ومنها طبيعة الموضوع وما له من صلات 
بمعارف وعلوم متنوعة . 
(1) يذكر مصطفى الجوزو في كتابه دمن الأساطير العربية والخسرافات: الذي نتعرض إليه أسفله رأي «شارل بلا 

«Lala Croyanees et Institutions - imprimerie Catholique Beygout, 1943 والاب «لامنس» في كتابه:‎ 


ص 25-24 «عدم وجود ميثولوجيا عربية حقيقية تذكرنا بالميثولوجيا اليونانية». وواضح أن هذا الرأي ينطلق من 
تعريف للأسطورة معياري يقيسها باليونائية . 
وانظر تحليلاً لبعض هذه الاسباب عند توفيق فهد: الكهانة عند العرب (بالفرنسية) ص 1614: ويذهب إلى 
القول يعدم وجود ميثولوجيا أو طقوس لدى العرب القدامى رابطاً ذلك بعدم اهتهامهم بالاورائيات . 
(2) انظر مثلا كلود ليفي ستروس: الإنسان العاري» ص 516 
(3) انظر كاب عبدالعيد خان أسفله. ومن محاسن كتابه التنبيه إلى وصلة بعض الأساطير العربية بأساطير الشعوب 
المجاورة بما في ذلك أساطير بلاد اليونان» . 


ويعدٌ كتاب عبدالمعيد خان" باكورة الأعمال التي من هذا القبيل. ورغم أن لصاحبه 
فضل الريادة في فتح مجال بكر وفي محاولة استكشافه بالتنقيب عن مضانّه. فإن الكتاب 
في الواقع خلافا لما يدل عليه العنوان وبحث في الوثنية العربية أكثر مما هو دراسة 
للاساطير» 8 


وفعلا فإن متصفح تلك الرسالة الجامعية التي أشرف عليها أحمد أمين يطالع دراسة 
في عقائد العرب الوثنية > من منطلقات فكرية لا تستند في رأينا إلى دليل علمي بل هي 
مما ثبت بطلانه على ضوء العلوم الإنسانية . فصاحبها من المؤمنين بتفوق الأريين على 
الساميين' وبأن العربي (كذا على الاطلاق) قليل الابتكار” «محدود الخيال من ناحية 
«الخيال الاختراعي»» واسع الخيال من ناحية «الخيال التصويري»© وأن الاسطورة العربية 
مبنية على تصور لا على خخيال»© وبأن «العقلية العربية لا تستطيع أن تتصور جوهراً مجرداً 
عن المادة في في التكوين»» وما أشبه هذا من الاقوال التي لا تستند الى برهان مقنع وإن هي 
إلا صدّى لمقولات نقسية باطلة نشأت وترعرعت في ظل المركزية الاوروبية والاستعمار 
الثقافي في طور من أطوار المعرفة وى وانقضى وتنكر له حتى أصحابه. 


وتجدر الإشارة إلى أن مفهوم الأسطورة في كتاب عبدالمعيد خان» اتسسع لیشمل «كل 
ما سطر عن الجاهليين تاريخاً كان أو دناه (ص 12) أو هي «الدين والتاريخ والفلسفة 


(4) الاساطير العربية قبل الإسلام. ط 1» القاهرة 1973. 
(5) مصطفى الجوزو من الأساطير العربية راخرافات ط 1 1977/1397 ص 6. 
(6) يقول: «إن الظروف الطبيعية التي جعلت الآريين تمتازين عن الساميين حملتهم عل توليد أماطير وشعر فصصي 
بكثرة وافرة وبأنواع مغتلفة». كتابه ص 7ء وهذا الرأي صدى لرأي أستاذه أحمد أمين في الوسط الطبيعي 
رتأثيره. يقرل في فجر الإسلام عن «العري» «ليس ذكاؤه من الترع الخالق المبتكرء 4341-40/1. «ياله ممدود 
وغير متنوع فقلما برسم له خياله عيشة خيراً من عيشته وحياة خيراً من حياتته يمى إلمها». وهو نفسه رآي 
القائلين بأن «العقلية السامية» «عقلية آرية». وقد شساعت هذه النظرية في القرن 19 و20 ووجدت ها رواجاً 
كيرا بظهور بعض الآراء والمذاهب التي يمدت «العقلية الأرروية» كذا بإطلاق العبارة - وسبّحث بحمدها 
وقالت بتقوق العقل الغري المبدع الخلاق عل العقل الشرقي الساذج البسيط. فهذا أرنسث ريننان :85 
Renan‏ (1892-1816) أو غراف أرتور دي غوبيئر ناهع مناه عل سطاعه Gre‏ (1916-1882) بتايز الجنس البشري 
عل أساس عرقي وبتفوق بعض الاعراق على بعض وبيادة العقلية الآرية على سائر العقليات -6مة! تند نمم 
5 كعمنعصداط عه دعل #اناهع. انظر: جراد علي المفصل في تاريخ العرب» ج 1» ص 257. 

© المرجع السابق» ص 38. 
(8) المرجع نفه» ص 35. وانظر نقد ذلك التصور في الموسوعة العالمية وانسيكلويديا أونيفرساليس» مقال: 

دخيال» ع,نممنهدسا . 

(9) عبدالمعين خخان:. الأساطير العربية قبل الإسلام المقدعة ص ز. 


جميعاً عند القدماء» (ص 12)ء وقد نذهب مذهبه إلى حد ما في هذا الفهم الواسع غير 
أننا نجده يعرّف الاسطورة تعريفاً سلبياً بما ليست إياه ولا يعرّفها تعريفاً بما هي . فلا هي 
عنده من الفولكلور ‏ ويتكوّن لديه من «اعتقاد القدماء الذي لا يزال مستمراً إلى هذه الأيام 
- (ص 13) ولا هي من القصص بمعنى 5ع0مءهتمآ», أي الحكاية التي تتعلق بمكان 
واقعي أو بأشخاص حقيقيين نقلت بالتواتر من جيل إلى جيل (ص 13). 

أما كتاب محمود سليم الحوت «في طريق الميثولوجيا عند العرب» فهو على حد 
تعريف صاحبه وبحث مسهب في المعتقدات والأساطير العربية قبل الإسلام» أو مقدمة لها 
مثلما يشير إلى ذلك عنوان الكتاب باللغة الإنكليزية: 
An Introduction to Arab Mythology a Study of Pre-Islamic Legends and Beliefs‏ 
وهو أغزر مادة من كتاب عبدالمعيد خان مادة وأكثر منه عائدة وجدوى, رغم أنه قريب 
الشبه بكتاب محمود شكري الالوسي «بلوغ الأرب في معرفة أحوال العرب» مع فضل 
تنظيم . ويمكن أن يفيد الدارس متى اعتبر قيمته الوثائقية وعدّه مقدمة وتمهيداً . وإذن فهر 
«تصنيف» بالمعنى المتعارف عليه قديماً تناول صاحه أبوابه الخممة الأولى والسابع 
«عقائد العرب القدامى»» وتناول في السادس «أساطير الأولين» وخصص الثامن ل «صدى 
المعتقدات والأساطير في الشعر»ء والسمة الغالبة عليه هي الوصف أكثر من التحليل . 


ويطالع القارىء بشغف بداية كتيب خليل أحمد خليل «مضمون الأسطورة في الفكر 
العربي ۲ ومقدمته المشتملة على لمحة عن أبرز المدارس التي اهتمت N‏ دراسة 
وتحليلاً. » مع وقفة خاصة عند أعمال كلود ليفي شتراوس صاحب المنهج البنيوي. غير أن 
موضوع الكتاب يكاد ينحصر في الفصل الثالث منه© وهو الحامل لعنوان الكتاب. ورغم 
قيمة الكتاب. على صغر حجمه ووضوح الرؤية وتماسك المبادىء المنهجية المعلن عنها 
في بدايته. فإنه ليس دراسة بالمعنى الاكاديمي لأساطير العرب عن الجاهلية » والذي لا 

شك فيه أن صاحبه لم يعتمد فيه حسب ما يبدو على قدر كاف من الوثائق والمستندات. 

)0( صدر الكتاب أرلاً في مملة الأديب منتي 1953-1952 ثم جمع بعد ذلك بين دفي كتاب. وهو يحمل عنوانين: 
الأول بالعربية والآخير بالانكليزية عل ورقة الغلاف المسرى. 

(11) صنر عن دار الطليمةء بيروت ط 1ء 3 في 368 صفححة من الحجم النوسط وقد صدر بعد مقالين " 
للمؤلف: الأول «مضمرن الأسطورة في الفكر العربي». مجلة دراسات عربية عدد 7 أيار - 1972. والثاني بعنوان 
«مقدمة منبجية لفهم الأسطورةة جلة الرأي » العددان 4 و5 موز آب 1972. 

(12) مضمون الأسطورة في الفكر العربي» ص ص 11648. 
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وعلاوة على ذلك فإن الكتيب قد ورد في سياق سجاليٰ راد صاحبه بواسطته وحسم 
التناقض الرئيسي بين الفكر الاسطوري والفكر العلمي الثوري على أرضناء"" ودالانتقال 
من أسطورة الثورة إلى الثورة»“". وهو غرض محمود عندما ننظر إلى المسألة من زاوية 
الالتزام السياسي وما يتطلبه من أسلحة معرفية تمكن من التصدي إلى واقعنا المليء 
بالخرافات والأساطير التي تعيقنا عن النظر إلى العالم نظرة موضوعية والفعل فيه على ذلك 
الاساس» ولكن الأمر يختلف عندما نريد دراسة جزء من كياننا الماضي ومخيالنا وضميرنا 
الجمعي والنظر إليه من منطلق البحث العلمي . 

وباختصار يمكن القول إن الكتاب على فائدته ومنطلقاته الفكرية «التاريخانية» والجدلية 
يفتقر إلى مزيد من المعطيات والمستندات وإلى فضل تعمق وتركيز في التحليل وهو ما 
انتبه إليه مقدمه1 . 

أما كتاب فراس سواح «مغامرة العقل الأولى "» فهر كتاب فَيّمِ جداً إلا أن صاحبه لا 
يتناول من موضوعنا إلا بعض الجوانب مثل أساطير الخليقة . فهمّ صاحبه كما هو واضح 
من العنوان رصد أساطير شعوب سوريا وأرض الرافدين. وتتمثل فائدته بالنسبة إليئا في 
إثباته للنصوص - وإن كانت قد ترجمت عن الإنكليزية لا عن الاصل ‏ وفي منهج المقارنة 
الذي سلكه صاحبه في تتبعه لاساطير بلاد ما بين النهرين في تراث سومر وبابل وفي 
العهدين القديم والحديث مع تلميح إلى ما ورد بشأن ذلك في القرآن في تصديره لبعض 
أسفار كتابه السبعة" . 

أما مصطفى الجوزو فلا يرمي من خلال كتابه دمن الأساطير العربية والخرافات»”" إلى 


(13) المرجع الابق. ص 9. 

(14) المرجع الابق. ص 167. 

(15) المرجع الابق» ص 4 و5 و6. 

(16) الطبعة الأولى دمشق 1976 في 515 ص 6 العنوان الكامل هو: مغامرة العقل الأولى. دراسة في الاسطورة» 
سوريا أرضس الراقدين» وللمؤلف علارة على ذلك مقالتان في مجلة المعرفة السورية: 
أولاهما: الإيقاع الحسي في أسطورة الثرق القديم ‏ المعرفة عدد 188 سنة 1977 من صفحة 17 إلى ص 35. 
والثانية : ملحمة جلجامش وأثرها في الثقافة القديمة ‏ المعرفة 197 سنة 1978 ص 125-98. 

(©) رهي على التوالي سفر البدايةء فر الطوفان. سقر النتين» سفر الفردوس المفقودء سفر قابيل وهابيل» وسفر 
العالم الأسفل (الجحيم) وسفر الإله الميت. 

(17) صدر عن دار الطليعةء ط 1ء بيروت 1977 في 317 ص من الحجم المدوسط. المقدمة في ص 56ء والاختيارات 
من ص 58 إلى ص 280 وهو مذيل بقائمة في المصادر والمراجع ومعجم للمطالب وآخبر للإعلام . 


والإحاطة الشاملة بالأساطير العربية جميعاً»29 وهو ما يستفاد من العنوان بل هو منتخبات 
من الأساطر العربية القديمة والحديثة صدر لها صاحبها بمقدمة درس فيها «القوى 
الأسطورية» و«الحبكة الأسطورية» أو «أسلوب العرب في رواية الأسطورة» ثم «المغسامين 
الأسطورية» و«بعض المؤثرات في الأسطورة العربية» في 56 صفحة. غير أن الذي قد 
يؤخذ على المؤلف فيها وفي المنتقيات أنه اختار من مختلف ما صادقه من الروايات 
وأكثرها وفاء بشروط الأسطورة*“. وكنا نود أن يعرّفنا بتلك الشروط. بل لقد ذهب إلى 
حد «المزج بين الروايات المختلفة قصد الخروج براوية واحدة» وإلى التصرف فيها من 
حيث أسلوبها السردي وعمارتها الفنية (من حبكة وكلمات) بإعادة صياغتها!. ومن نافلة 
القول ما لذلك من مضاعفات خطيرة من حيث تحوير الدلالة فيها. وإذا نظرت في تلك 
المختارات من النصوص وجدتها قد صنفت على اخحتلافهاء من جاهلية وإسلامية قديمة 
إلى حديثة. تصنيفاً هو محل نقاش*. إذن, فالكتاب ليس دراسة لموضوعنا فضلا عن 
اتسامه بسمات تجعله أقرب إلى كتب تبسيط المعرفة منه إلى الدراسة الأكاديمية. والذي 
يؤكد ذلك شعور المؤلف في نهاية مقدمته بأمله في أن يتصدى بعض الباحثين للموضوع 

بعده. 

وقد يصاب مطالع كتاب أحمد كمال زكي : «الأساطير دراسة حضارية مقارنة) بخيبة 
أمل كبرى إن هو توقع أن يعثر فيه على بحث في الأساطير العربية. وفصول الكتاب 
العشرة. رغم ما في بعضها من الإفادة. أقرب إلى أن تكون مجموعة من الفصول يعوزها 
الترابط وتسم بانتقائية واضحة يستعرض صاحب الكتاب في بدايتها أرسع نظريات في 
أصل الاأسطورة وينتهي إلى أنه «من المؤكد أننا لا نستطيع أن نرفض هذه النظريات 
وكذلك لا نقبلها. فكلها صحيحة من وجهة النظر التي تمثلهاء0 وكأنه لم ينته إلى رأي 

واضح في المسألة . 

(18) مصطفى الجوزو: من الأماطير العريية والخرافات» ص 53. 

(19) المرجع السابق. ص 55 

(20) المرجع السابق. ص 55. 

(21) انظر أمفله. 

(22) دار العودة. بيروت» ط 2» 1979 وتاريخ الطبعة الأولى غير مذكور. أما عناوين الفصول فهي : 1 
- الانثروبولوجيا. 2 قضبة السامية والتراث. 3 التاريخ المقتع. 4 البحث عن مفهوم (أي مفهوم 
الأسطورة). 5- بين الأسطورة والخرافة . 6 - من التراث العري. 7- الموقف الحضاري . 8 منطق الأمسطورة . 
9 الواقع في الأسطورة. 10 الاسطورة وعلم النفس . 11 الأسطورة والفن. 12 المأثورات الشمية في 


الدب (الأصمعي). 13 - الأسطورة والأدب . 14- الشاعر بين التاريخ والاسطورة والواقع. 
(23) الأماطيره ص59. 
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وقد أصدر شوقي عبدالحكيم على التوالي «أساطير وفولكلور العالم العربي:9© 
و«موسوعة الفولكلور والأساطير العربية»7©. وكلاهما يتناول بالدرس الآثار الشفوية من 
التراث المذكور. أما الأول فهو يتناول التراث الأسطوري المشترك للشعوب السامية في 
القسم الشرقي (بلاد ما بين النهرين) والغربي أو (الواقع في الهلال الخصيب) وفي القسم 
الجنوبي (أي اليمن والحجاز) . 

وينطلق صاحب الكتاب من منطلقات مبدثية قويمة واضحة بعضها مستمد من منهج 
دارسي الفولكلور في كيفية مباشر: ة التراث السامي عامة وضرورة اعتماد المقارنة في تتبع 
مختلف حلقاته» وذلك من الناحيتين التاريخية والجغرافيةء ورغم بعض اللمحات عن 
أسباب صراع القبائل العربية البائدة والبافية9© ويعض الملاحظات عن الانتقال من الأمومة 
إلى الأبسوة ومن التقريم الشمسي إلى التقويم القمري”*» فالغالب على بحثه الوصف 
والاستعراض أكثر من التحليل ربما لأنه هو الآخر يتجه إلى جمهور من غير ذوي 
الاختصاص» فهو لم يذكر مصادره العلمية إلا في ما قل وندرء وتبقى دراسته في حاجة 
إلى مزيد من المستندات العلمية والبرهنة وإلى مزيد من التوثيق 


أما كتابه الثاني : «موسوعة الفولكلور والأساطير العربية)*» فهو موسوعة تشتمل على 
مادة أسطورية وافرة مرتبة حسب النظام الألفبائي. وهي تدل . والحق يقال على جهد 
عظيم وبحث ميداني محمود لجمع حشد ضخم من تراثنا المدؤن منه وغير المدون إلا أنه 
لا يخلو من بعض العيوب» وصورة ذلك أن مادة كل فصل أو مدخل في الموسوعة غير 
متكافئة كما أو كي( . ومحتواها ليس دوماً محرراً تحريراً علمياً") هذا فضلاً عن أن 


24) الكتاب في جزئين وقد صدر الجزء الذي اطلعنا عليه عن مطبعة روز اليوسف سنة 1974 وفيه إشارة إلى جزء ثان 
عنوانه «أماطیر وملاحم العالم العري» وفي الموسوعة الأنغة الذكر إشارة من المؤلف إلى أن الجزء الأول قد صدر 
عن روز اليوسف سنة 67, 

(25) صدر عن دار العردة بيروت» ط 1 في 1982. 

(26) ص 138 -141. 

27) ص 168-167. 

(28) الكاب في 732 صفحة . : 

(29) خصص الؤلف ل «أمفار الخلق أو التكوين» مشلا صفحة واحدة (ص 58). أما فصل «الاماطير العربية 
الجاهلية» فهو في صفحتين. بيني| خصص لامية بن أي الصلت أكثر من ذلك (من ص 72 إلى ص 74) وأربع 
صفحات ل «بوذا والبوذية؛ وعشر صفحات لألف ليلة وليلة (من 21 إلى 0 . 

(30) نكتفي بمثالين الاول: مادة «الأئمة الإثنا عشرية في الإسلام» (ص 22-31 . وقد أشار صاحبه بكل أمانة إلى أنه 
قد اعتمد في تحريره إياء إلى موسوعة لاروس الميشولوجية New Larousse Encydopeedia of Mythology‏ 
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توزيع المادة على الفصول غير موفق دوم . 

وإذنء فيمكن القول إن ما تسش لنا الاطلاع عليه من الدراسات العربية المتعلقة 
بالأساطير يتناول بالدرس» إما رقعة جغرافية متسعة الأكناف خلال حقبة من الزمن طويلة 
تبدأ منذ أقدم العصور وتصل ذلك بالعصر الحديث إلاأنها تسقط في التعميم المفرط أو 
المخلّ لعدم استنادها إلى مادة أسطورية كافية تقوم على أساس من البحث والتحقيق 
العلميين. أو هو يتناول منطقة غير التي تهمنا أي مهد العرب القدامى أو «المجال 
العربي»”7© وذلك شان فراص سواح» ويقتصر على سوريا وبلاد الرافدين وإن هو تعرّض 
إلى أساطير تعتبر أصولاً لما سواها مما نهتم بدراسته وتحلیله» أو هو عمل يفتقر إلى مزيد 
من التحقيق والتدقيق ومن التحليل والتفصيل سواء من حيث المنهج المتوخى في جمع 
المادة وضبط المفاهيم والمصطلحات أو تبويب الأساطير أو النصوص التي تحمل سمة 
أسطورية أو تقوم على بنية أو بى أسطورية. 

إن المنهج الجغرافي التاريخي» الذي يشير شوقي عبدالحكيم إلى أنه يتوخاه ناهجاً 
في ذلك سبيل علماء الفولكلور الفنلنديين» مغر للغاية في بحثنا هذاء لكن لنا أن نتساءل 


= ص 323 وكان ينبغي ‏ لا سيا في مثل هذا الموضوع العودُ إلى المصادر العربية . 

والثاني في مادة «الأساطير العربية» وهو يفتقر إلى مزيد من التحمري في تحقيق الاعلام ولا سيما ما تعلق منها 
بالأعلام وبالآهة المجاهلية » فعبيد بن شرية الجرهمي الراوية الذي كان مسامرا لمعاوية بن أي سفيان يصبح عنده 
شاعرا وملكا خرافيا وأنه أول من استقدم الاصنام ونصبها في مكة (الموسوعة ص 602), والمال أن المقصود هو 
عمرو بن للحي المفزاعي أما الصنم/ الإله. #يعوق» فمذكور بالحروف اللاتينية لا بالعربية وونسرع عشده «نصرة 
وإله المطر «قزح؛ الدي ينسب إلبه قوس فزح «كوزه»» ولمل مرد ذلك أن صاحب الموسوعة ريا ترجم بعض 
مادة مقاله من أصل أعجمي ولم يتجشم مهمة البحث عنها في أصوها. ونشير إلى خطا منبجي آخر مئل في عدم 
إحالته دوما إلى مصادره أو هو إن فعل ذلك قعل نحو غير متنظم ولا منبجي رها لأنه كتب إلى جمهور من غير 
أهل الاختصاص . 

(31) يتجل في جمعه جنباً إلى جنب مواد مشل «أوزيريس إله النياه الصري»» ص 7675 وهبروميثيوس سارق النار 
وعقابه»» ص 101-100 ووبوذا والبوفية» ص 131-128 ودالأشعار والأوراد الصوفية والشعائرية». و«المدو 
وحيائهمء ص 9 ووالبكائيات الجنائزية» ص 121-114 . ويناء عل ذلك كان يجدر أن تعتبر موسوعة للأمساطير 
العالمية لا العربية. 

(32) شأن خليل أحمد خليل وشوقي عبدالحكيم. وهو يدرس في آن واحد ما تعلق ببابل وآشور في بلاد الرافدين من 
جهة وما له صلة بالشام وفلسطين من جهة ثانية. ثم ما هنسب إلى الحجاز واليمن (شوقي عبدالحكيم: أساطير 
وفولكلور العالم العربي) ص 8. 

(33) انظر مثلا آخرء كتاب عدنان بن فريل: التفسير الجدلي للاسطورة. ط دمشق 1973 
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إلى أي حدٌ هو ممكن. متى لم تتوفر المادة الضرورية على أساس من الدراسة عميق 
لتاريخ العرب قبل الإسلام . 

أما المنهج الذي توخاه عبدالمعيد خان على أنه تاريخيي - فليس كذلك. والفلسفة 
الوضعية الكامنة وراء نظرته إلى تاريخ العرب قبل الإسلام وإيمانه بأن «قد مر تفكير الأمة 
العربية بأطوار يسميها علماء الميئولوجيا بطور ما قبل المذهب الحيوي (إنصنصه-٣۴)»‏ 
ثم طور المذهب الحيوي ثم المذهب الطوطمي ثم تعدّد الألهة ويتبعه فكرة وحدة 
الإله»** غير مقنعة بل هي في رأينا من باب التعميم على أساس من تلك الفلسفة التي 
ذكرنا آنفاً وهي التي أملت فصول كتابه وتخطيطه . وقريب منه أحمد كمال زكي . فهو ينظر 
إلى الأساطير في سياق «تطوري» مزعوم. وهي قد مرت عنده بأربعة أطوار كانت في 
الأول منها «جزءا من العبادة يتم أداؤه داخل المعبد»27©. وفي الثاني «سير آلهة وأبطال 
ومردة»» وفي طور ثالث «أداة للتعليل والترميز» ثم إذا هو يصنفها فيما بعد إلى أربعة 
أصناف هي في رأينا متداخلة : الأسطورة الطقوسية والأسطورة التعليلية والأسطورة الرمزية 
والتاريخسطورة (Legend Myth)‏ , ويتضح من هذا التقسيم والتصنيف أنه غير متسق» 
لقيامه على مبادىء مختلفة كما أنه يستند إلى تصور ما لمسار الاسطورة عبر التاريخ حتی 
ليتساءل القارىء عن أي بلد يتحدث صاحب الكتاب وأية حضارة وفي أي زمان. ثم ما 
الوجه من قوله بوجود طور ثالث استعملت فيه الأسطورة دأداة للتعليل والترميز»؟ أتراء 
يقصد أن ما خلا ذلك من الأطوار صفر من التعليل والترميز؟ ثم أوليس الرمز عنصراً 
صميماً في كل فعل إنساني وكل شكل من شكال التعبير اللغوي منها وغير اللغوي؟ 

أما مصطفى الجوزو فهو يصنف الأساطير إلى نشوئية وأخروية ولاهوتية وأساطير نبوة 
وكهانة وأخرى خلقية وحربية وغرامية وغنائية وأساطير أولياء. فإذا هو الآخر يعتمد أكثر من 
مبدأ في التصنيف مما يجعله تصنيفاً غير متماسك لا سيما في القسم الثاني منه. 

ولجميع ما ذكرنا من الاسباب المتعلقة بالمجال الذي تشمله الدراسة من حيث المكان 
والزمان وبالمنهج المتوخى في جمع المادة وتبرييها وتحليلهاء ونظراً إلى شعور عدد ممن 
ذكرنا بضرورة أن يتصدى للموضوع باحثون ونظراً إلى أن خوض عالم العرب الاسطوري 
(34) عبدالعيد خان : الأساطير العربية» انظر الفهرس . 
(35) عبدالمعيد حان» المصدر السابق» ص 55. 
(36) عبدالمعيد خحان: الأساطير العربية قبل الإسلام» ص 46. 
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ينطوي على جاتب لا بأس به من المغامرة المغرية في غياهب ماضي العرب القديم 
وإمكانية أن نفيد ‏ متى توسلنا ببعض مكتشفات العلوم الإنسانية الحديثة - غنماً كبيرأ وأن 
نصل إلى إعادة كتابة جزء من تاريخنا بالاعتماد على مواد هي من نسيج الفكر المبدع 
والخيال الخلاق إلا أنها ليست من باب الهتر والهذيان مثلما كان يظن» ذلك أن المهم 
ليس صحتها أو صدق مطابقتها للواقع بقدر ما هو تعبيرها عن نظرة ما إلى الكون 
والمجتمع والإنسان» نتبين من خلالها كيف تمكن العربي في مراحل متعاقبة من التارييخ 
من أن يحدد موقعه من الكون والمجتمع وأن يؤنسن العالم . 


د - منزلة الاساطير في ثقافات الشعوب قديماً وحديثاً: 


تبدو «الأسطورة» إذا انطلقنا من قولة «ليفي ستروس» المعروفة: «إن الأسطورة تدرا 
دوماً بصفتها أسطورة وذلك بالنسبة إلى جميع قراء العالم قاطبة»ء حقيقة بديهية 3 
إشكال فيهاء مثلما قد يبدو الشّعر لبعضهم. حتى إذا حاول المرء تعريفها أدرك ما في 
الأمر من تشعّب وأنها في واقع الأمر حقيقة ثقافية معقدة» إلى حدٌ حمل بعضهم على 
التساؤل: أمن الممكن تعريفها تعريفاً جامعاً مانعاً كما يقول المناطقة ‏ أعداء كل ما هو 
أسطوري مبدئياً - أي تعريفاً من شأنه أن يشمل جميع أنماط الأساطير» وجميع ما قد 
تضطلع به من وظائف 22 في جميع المجتمعات» العتيقة منها والتقليدية وحتى الحديئة؛» 
ا ا أقلّها نطوراً على الصعيد التكنولوجي حتى أرقاها؟ ونحن نطرح هذا السؤال على 
بساط الدرس بناءً على أن الأساطير وتوليد الأناطير كما هو مقرر رر معلوم ۳ ليست نخاصية 
من الخصائص التي انفردت بها المجتمعات القديمة» بل هي ظاهرة موجودة في جميع 
المجتمعات المعروفة والمدروسة . فلا يكاد المرء يصادف حضارة من الحضارات الكبرى 
من مصرية وهندية ويونانية وغيرها لم تخضع لجوانب أسطورية ولم تتشبع 

ذلك أن الأسطورة نمط حاص من أنماط التعبير أو لغة حاصة تستند إلى اللضة 
الطبيعية» و«نظام رمزي» يعبّر عن مشاغل البشرء الفردي منها والجماعي لاتصالها 
بجائب الوعي منهم على اختلاف أشكاله (من دين وتاريخ وفلسفة وفن) أو يما لا يقع 
متهم تحت دائرة الوعي والإدراك» ولاتصالها أيضاً بالفعل والنشاط ومختلف أشكال التأثير 
في الكون والمجتمع (من طقوس وشعائر وسحر وشعر وهأدب» وفن وهلم جرا) . 

إذنء فللأسطورة علاقة وطيدة بسائر ما ينتجه الخيال البشري الخلاق ضمن نشاطه 
الفكري عامة وضمن فعاليته التي لا تكتفي بمجرد ما هو واقع محض» أو عقلي محض 
أي أنها لا تكتفي بما هر موجود بل ترمي إلى تجاوز ذلك الواقع وإلى إحلال الحلم 
(1) كلود ليفي ستروس: الانثرويولوجيا البتيوية (بالفرنسية)» ص 232. 
(2) ميرسيا إلياد: مظاهر من الأسطورة؛ (بالفرنسية)» ص 14. 
(3) انظر أسفله: الأسطورة في المجتممات الحديثة. وكتاب رولان بارت: «أسطوريات6 دار 

Senil 1957-Mythologies‏ - وفيه كشف لأساطير فرنسية معاصرة لا يعتبرها الفرنسيون طبعاً أماطير. 
(4) انظر تفصيله أسفله في الفصل الموالي. 


(5) سنستعرض علاقة الاسطورة بالخيال أسفله. انظر مثلل: 
Carnekius Castorisdis: La Découverte de Pimaginaire in LIBRE, 78-3-p.p340‏ 
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والممكن محله» من خلال الخرافة بالمعنى الواسع للكلمة أو الأيديولوجيا أو ما إليهما© 
وتوظيف كل ذلك. 

وبناءً على ما تقدم يتسنى للمرء أن يفهم لماذا غدت الأسطورة من اهتمامات علماء 
الإثنيات وعدهواهدط)8 وعلماء الإناسة أو الانشروبولوجياء والباحثين في مجال الثقافة 
والفولكلور ومؤرخي الأديان والأفكار وعلماء الآثار واللغويين وعلماء النفس والتحليل 
النفساني والفلاسفة, ولماذا اختلفوا في تحديدها في صلب المجتمعات القديمة, التي 
تباعد ما بيننا وبينها من العهد تباعداً من شأنه أحياناً أن يمنع من حسن التقدير وسلامة 
التاويل» ولذلك تراهم قد ذهبوا في تفسيرها وتأوبلها مذاهب شتى حتى ليعسر القول بان 
هذا المذهب أو ذاك أفضل من غيره من جميع الوجوه أو أمكنه أن يظهر على ما سواه 
إما لأن المذهب من المذاهب ذرّي أو جزئي المنزع يقتصر على تناول جانب من المسألة 
بحكم تخصص صاحيهٍ (كأن يكون فيلسوفاً لا يهمه من الأسطورة إلا علاقتها بالفلسفة. أو 
لغوياً. أو محللا نفسانياء أو ما إلى ذلك) فإذا هو مغلا يقصر البحث في مضمونها أو في 
شكلها لا يتجاوزه. أو لان المذهب في التفسير والتأويل مشروط بظروفه التاريخية 1" 
بالمستوى الذي بلغته المعرفة وقتئذ فإذا هو يقف عند ذلك الحد لا يعدوه بل قد يتاثر 
بالسياق الثقافي الحضاري العام الذي عنه يصدرء فإذاً تقييم الاسطورة عنده يختلف تبعاً 
لذلك. وتتقلص حقيقة الأسطورة المعقدة بسيب ما لها من صلات بالمعاش والمثل العليا 
عبر الحلم والخيال. 

ومهما يكن من أمرء فالرأي عندنا أن التعرف على ماهية الأسطورة ينبغي أن يكون من 
خلال البحث عن حقيقتها عبر التاريخ في خضمٌ تفاعلها مع حياة البشر إنتاجاً لها 
وتصوزاء ومن خلال:ما كانت تصظلع: به من "لات ومن شأن ذلك أن يمكننا من معرفة 
المواضيع اضيع الأسطورية أو ما تقصه عليناء ومن التعرف على شكلهنا أي بصفتها نمطا من 
أنماط الكلام وضربا من ضروب الخطاب يتميز عن غيره من أشكال الكلام المحكي 
(6) انظر أسفله وراجع : كلود ليفي ستروس: الانثروسونوجيا البنيرية. ص 231» وص 10 من كتاب ١۷ن#وعوو)‏ 

وعنوانه : La Mythologie ã travers le monde, p.10‏ 
7) انظر ص 526 من الموسوعة العالية Eneydopeadia univeralis‏ › ج 12. ص 537-526 . 
© تفصيل ذلك في الفصل الموالي عن المقاربات لكن يمكن الإشارة مثا إلى الالسنية وما تولد عنها من اذج وإلى 

علم الإناسة وعلم التحليل النفساني والفلسفة وهي تسمح بقراءات للأساطير من وجهات نظر محتلفة إلا أا 


تتقاطع وتتكامل من بعض الأوجه كبا تراه ولكتها لا تستتفدها ولا تأتي عليها من خلال وتفسيرء واحد واضح 
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والمكتوب”. ولجميع هذه الأسباب فإنا لن نبدأ بتعريف الاسطورة قبل أن نستعرض منزلة 
الاسطورة ضمن ثقافات بعض الشعوب ومختلف المناهج التي توسلوا بها للد حول إلى 
عالمها. فالذي يهمنا في هذه المرحلة من البحث ليس النظر في أصل الاسطورة من 
الناحية الأنطولوجية بقدر ما يهمنا التاكيد على اعتبار معنى الصيرورة والمنهج التاريخي في 
هذا الباب من بحثنا عن طبيعة الأسطورة أو مضمونها ومنزلتها لدى أصحابها ولدى 
مختلف من تعاقب عليها من الدارسين» بالإضافة إلى الاعتبار الآني السنكروني . 
فمنطلقنا هو أن الأسطورة ظاهرة تاريخية بمعنى أنها نبعت من جدل الإنسان والعالم 
المحيط أي من خلال وعيه بتلك العلافةء ومن خلال تأخيه مع الطبيعة أو «أنسته» لها 
على مر التاريخ وهو ما يفسر لنا ارتباطها به بصفته الإنسان الفاعل المفكر أو «ذا الفكر 
واليد» على حد تعبير ابن خلدون -"2. ولذلك اتسمت بسمة الصيرورة والتحول. فلا 
بد أن الأسطورة كانت بالنسبة إلى إنسان ما قبل التاريخ في عهود الماضي السحيق» 
ملتبسة بسائر ضروب وعيه بمحيطه القريب الحنّي وبعلاقته مع غيره من أفراد الجماعة» 
ومن أشياء وموجودات ومندرجة ضمن تمثل الواقع والسيطرة عليه عمل« . 

أما بالنسبة إلى الإنسان في العصر الحجري الجديد أي منذ حوالي أربعة آلاف سنة 
قبل الميلاد ‏ وهي المرحلة التي تزايدت فيها سيطرته على الطبيعة مع تحسن أدوات 
العمل والاستقرار باتخاد المغاور له سكناً ومع ظهور الزراعة وتربية الحيوانات الداجنة 
والرعي وتقسيم العمل البدائي بين الجماعة ©. فإننا نعلم أن الأسطورة قد ارتبطت لديه 
بالسحر والشعائر والطقوس مشكّلة أداة من أدوات التأثير في الواقع الطبيعي بالكلام» بينما 
كان السحر مع ما يرافقه من الطقوس يشكل جانب الفعل اة أي بعبارة أخرى» 
كانت الطقوس ‏ على حد قول بعضهم ‏ أساطيرهم خرجت إلى حيّز الفعل ٠‏ ولذلك 
نشا الرأي القائل بأن الإنسان ما إن يسيطر على تلك القوى الطبيعية سيطرة حقيقية 
تتلاشى الأساطير المتعلقة بها وتخرج من إطار المعتقد ويتم تجاوزھ10 . ولذلك 31 
(9) شاا في ذلك شان الخبر عامة والخرافة والادب. انظر: 

Rolad Kranz, structure de la Mythologie Nordique - itrod: p10. 

(10) ابن خلدون: المقدمة ص 70 ط بيروت «وجعل للإنسان عوضا عن ذلك كله الفكر واليد. 
(11) طيب تيزيقي: مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط ص 14. 
(12) عن العصر المىجري الثاني انظر مثلا: قاموس ما قبل التاريخ - لاروس 1968 ص 167 وما بعدها. 


119-117 جوزيف شلهود: بنى المقدس عند العرب. ص‎ )13( 
Robert Tucker: Philosophie chez Karl Marz-Payot, Paris, 1963. (14) 
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قيل لا أساطير إلا أساطير الآخرين أو أساطير الغابرين 29 

وللسبب نفسه تجد لكل عصر أساطيره حتى ليكاد المرء يتساءل: أولا تكون الآساطير 
بوجه من الوجوه بحثاً عن إعادة ضرب من الانسجام والتوازن والتناغم بين الإنسان والكون 
يبدو بالنسبة إلى إنسان العصور الحديثة شبه مفقود. ذلك ما عبر عنه إخوان الصفاء في 
رسالة الإنسان والحيوان وما عبر عنه ابن سينا في رسالة الطير ودنيتشه» من خلال اتخاذه 
الخطاب الأسطوري مقام الخطاب العقلي واضعاً كلامه على لسان «زرادشت الحكيم»؛ 
أي بمحاولة إحياء الاسطورة في وقت جرد فيه الإنسان من أساطيره" وكأنه بتغليبه العقل 
على الاسطورة قد سلب بعد من أبعاده . 


فإذا منزلة الاسطورة عنده أجل من كونها مجرد عالم من الأوهام والهلوسة والاحلام 
ومجرد عبث من نسيج الخيالء وإنما لغة هي «نسيج وحدها» ولا سبيل إلى التعبير عما 
تعبّر عنه بسواها”" تماماً كالشعر لا يمكن نقله» من صورته التي هو عليها وترجمته وإلا 
حصل له ما حصل للشعر المترجم. تفكك نظمه وبطل وزنه وسقط موضع التعجب منه 
على حد تعبير الجاحظ. 
3 2 الأساطير في ثقافات المجتمعات القديمة : 

إن أساطير الشعوب القديمة التي عاشت منذ نهاية العصر الحجري الجديد أي تلك 
التي نجد آثارها في تراث مصر القديمة» سومر وبابل وآشور والادب اليوناني وفي 
المنقوشات التي وصلتنا من مصادر شتی » ومن خلال رؤى متعددة لتصور هي الأخرى 
ضرباً من العلاقة آخر بين الإنسان والكون تحتل فيه الأساطير منزلة مرموقة تشبه منزلة 
الشعر عند العرب في قول القائل: «الشعر ديوان العرب». ويديهي أن إنسان المجتمعات 
الحديثة لا ينظر إلى أساطير الأولين من نفس الموقع الذي كان ينظر إليها منه أصحابها 
رغم «أن الاسطورة أسطورة بالنسبة إلى جميع القراء في العالم قاطبة)“ فلنحاول أن 
نتعرف على منزلتها لدى الشعوب القديمة. 
(15) مجلة م206 العدد الأول 1970 ص 25. مقال هارالد فايئرش داعا#صذء۷ وعنوانه : 

Structures narratives du mythe‏ جه[ 

(16) نيتشه «Naissance de la tragédie‏ جنيف 1964 ودهكذا تكلم زرادشت». ومجملة عسوناههم ‏ المرجع السابق. 
(17) انظر مثلا: Roland kranz: Structure de la Mythologie Nordique.‏ 

المقدمة. ص 10. 
(18) ليفي ستروس: eلھr Sine‏ عنومامم معطم ص 232. 
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كانت الأسطورة لدى تلك الشعوب قصة مقدسة تحكى لانها تروي وافعة حدثت في 
«أول الزمان» tempore‏ 0لا¡ م¡ وهي بالنسبة إليهم إذن قصة وقعت حقا أ رصدقا, تخبر عن 
حفيقة من الحقائق”2 لا مجال للشك فيها. 


كما أنها تصور علاقة انسجام بين الإنسان والكون. فالكون ليس كتلة مبهمة أو مستغلة 
مستعصية على الفهم» بل عالم حي زاخر بالحياة يتحدث عن الإنسان عبر تجليه في 
الاساطير وعبر تعاقب الليل والنهار والفصول والولادة والبعث9 في تناغم بين الإنسان 
والكون والمجتمع . 

وإذن» فإن الأسطورة كما عاشتها المجتمعات القديمة هي التاريخ والدين والمعرفة 
والأخلاق: فهي التاري يخ لانها تحكي قصة كاتنات علوية هي محل تقديس واحترام لأنها 
أصلٍ كل شيء. وهي الدين تبعاً نذلك. كما أنها المعرفة لأنها تخبر بأصل الموجودات 
بدءأ من الكون إلى المؤسسات الإنسانيية وكيف ظهرت. وهي الأخلاق إذ هي تقدم من 
خلال التاريخ والدين والمعرفة نموذجاً ومثلاً أعلى للتصرف والسلوك يتم إحياؤه وإخراجه 
إلى حيز الوجود من خلال حفظ الأسطورة قولاً وفعلاء أي من خلال المناسك والشعائر 
وضمان استمرارها . 

ولعل الأساطير اليونانية قد حظيت منذ أقدم العصور بما لم تحظ به سواها من أعمال 
الباحثين لأسباب تاريخية عديدة من أبرزها: 

- إن عصر النهضة الأوروبيةء ثم نزعة المركزية الأوروبية قد بوأت اليونان منزلة لم 
تبوثها أي شعب آخر فعزت إليهم كل فضل» واعتبرت بلادهم المهد الذي أشرق منه نور 
العقل (وهذا التصور أسطورة تبددت بعد الحرب العالمية الأولى في أوروبا نفسها وعلى 
يد أوروبيين) وباعتبار أوروبا وريشة لها منذ فجر عصر الأنوار» وبديهي أن في ذلك 


(19) وميرسيا إلياد: eطاMy‏ نك تععجعم. ص 9 و14 و18 و31. 
ميرسيا إلياد : «Mythes rêves et Mystères‏ ص 18. 

(20) ميرميا إلياد: مظاهر من الأسطورة. ص 174 ما قبل الفلسفة» ص 15/14. 

(21) المرجع السابق» صن 25 و30 و31 و175 و176. 

(22) حول إسهام الشرق القديم في الحضارة العاليةء انظر مثلة: 

. :مملهم0‎ Ugarit and Minean crete-Narton Library N. York, 1967, p.39, 

ئقلا عن فراص سواح - مجلة المعرفة (السورية)ء العدد 197» سنة 1978 ص 21-20: وراجع أيضاً: أوغاريت - 
للشيخ نسيب وهبة الخازن. دار الطليعة للطياعة والنشر - بيروت 1961. 
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إنكاراً لإسهام حضارات الشرق القديم وغيرها في الحضارة العالمية. 

- إن حضارة اليونان قد اعتسرت مبدعة الفلسفة أثناء انتقالها مما يسمى بالعصور 
القديمة7 من الموئوص أي الأسطورة إلى اللوغوص أي الخطاب العقلي المجرّد أو من 
الوعي الطبيعي إلى الوعي الفلسفي 0 . 

- إن الأساطير اليونانية قد دوّنت منذ عهد مبكر ودحلت في عملية جدل مع الأدب» بل 
في صلب الحياة الفكرية والفنية عامة وخاصة منها المسرح اليوناني أولا مع أعلامه 
المشهورين مثل يوريبيد 146مةانات1 وإسخيلوس Buchyles‏ ثم مع المسرح الكلاسيكي 
الأرروبي . وقد استغل التراث اليوناني ثم مع المسرح الحديث وحسبنا شاهدا عليه 
استغلال أوديب سواء في الدب الفرنسي أو حتى في الأدب العربي هع توفيق الحكيم . 
هذا فضلا عن أن «عقدة أوديب» أو «عقدة الكترا» من المصطلحات التي تتردّد في علم 
النفس . 

ولم تكن كلمة موشوس 3400305 عند اليونان في بداية أمرها ‏ إذا عدنا إلى أصلها 
الاشتقاقي ‏ سوى كلمة عادية جداً ومعناها الحكاية 298684 أو السرد «oناةمةN‏ أو 
الكلام يحكى في الأسواق* . وكانت تتعلق بأنساب الآلهة والأبطال”7 أو تحكي جملة 
من الأوامر يأمر بها الملك أو الإله مثلما كانت تحكيها الطقوس تمثيلاً بالإيماء 
والإشارة*. وكانت تعني عند أرسطو حبكة الرواية أو بناء ه7 والكلمة التي تقابلها عند 
الفرنسبين الآن هي 52016 بمعنى خرافة . 

أما كلمة «لوغوس» فكانت هي الاخرى في بداية الأمر تفيد معنى القصة إلا أنه كانت 
تضاف إليها صفة تنعتها فيقال إنها «مقدسة»*. ثم اتفصلت الكلمتان وصار اللوغوس 
يفيد معنى الخطاب المنظمء المهذب الساعي إلى امتلاك ناصية الحقيقة» بينما اتخذت 


(23) «العصور القدية» عند الأوروبيين هي المدة المتراوحة بين اكتشاف الكتابة وبداية انهبار الإمبراطورية الرومانية. 
(24) محجم الأساطير - إشراف إيف بتفواء ص 569. نظريات تأويل الأساطيل. ر 

(25) في ذلك دائرة المعارف العالمية «.ا.£» مادة «أمطورةء واصلها قطف وجمع رجع ج 12ء ص 529 . 

(25) «كل أسطررة حب ليقي ستروس «تحكي قصة» الفكر الهمجي » باريس» 1962, ص 38. 

.26 راجع في ذلك جلة عدون ٤٠ء العدد الأولء ص‎ Om 

(28) دائرة المعارف أونيفرساليس. ص 101 ط 12 8.10. 

(29) أرسطر: انظر فن الشعر ‏ ترجمة عبدالرحان بدوي . 

(30) الموسوعة العاليةء الموجع السابق. ص 529. 


36 


كلمة ميثوس معنى الكلام الملفوظ الذي يُصطتع اصطناعاً للإيهام بأمر من الأمور في 

معنييه المستحسن والمستهجن على حد سواء. ويوافق هذا التباين ظهور الفلفة اليونانية 

أي ظهور فكر وضعيّ ينفي كل علاقة بين الظواهر الطبيعية والالهةء فكر يقوم على 
التجريدء في عهد شهدت فيه بلاد اليونان تغيرات وتحولات اجتماعية سياسية عميقة من 
جملتها ظَهورع شخصية جديدة في المدينة اليونانية ذات المؤسسات الجديدة هي شخصية 

الفيلسوف وقد حل محل الملك الساحر"» فأخضعوا بعضها لمقتضيات الأخلاق!60, 

حتى كان عصر النهضة فغدت محل اهتمام بعضهم إما للتعرف على الماضي أو للتعرف 

على حاضر بعض الشعوب التي ظلّت على بدائيتها مثل شعوب استراليا؛ ثم تداقل 

الأوروبيون في القرون الوسطى الأساطير اليونانية المدونة عبر التاريخ . 

وهكذاء فقد شهد القرن السابع عشر في أوروبا أدبا جديداً هو أدب الرحلات وكان 
يصوّر اكتشاف شعوب أخرى «متوحشة» أو همجية» وقد نشأ عن ذلك الأدب تصور لتاريخ 
البشرية وظهرت إلى الوجود أسطورة الهمجي الطيب التي روج لها جان جاك روسّوء رمز 

البشرية الأولى الطاهرة في ظل الطبيعة بعيدأ عن فساد المجتمع البشري ودنسه". 

وإذا استثنينا القرن الثامن عشر وبعض التاسع عشر ‏ وقد تميز بالتعصب للعلم والعقل 
ورفض الأساطير باسم الوضعية واعتبارها محرد خيالات وأوهام تدل إما على إسفاف عقل 
أصحابها أو تنطوي على الخداع والمغالطة. اخترعها بعض الرهبان لخداع الشعب ‏ فإن 
الاهتهام بالأساطير ما فتىء يتضاعف خاصة في القرن التاسع عشر مع الرومنطقيين”" وني 

آخره مع مدرسة علم الأساطير المقارن والمدرسة الانزوبولوجية*؟ وكانتا في صراع . 

أما أولاهما فكانت تحاول الرجوع إلى الماضي لتفسير الحاضر بينها كانت الثانية تروم تفسير 

Jean Paul Vernant: Mythe et Pensée chez les Grecs. p.95-124. (31) 

(32) انظر معجم الأساطير. ص 529 ومجلة (عناوة:»ه5) العند 1 ص 31. 

(33) جاك حرّيدا : عنههام مهوت ها ء0 القسم الثاني : الطبيعة الثقافة والكتابة من ص 15 إلى كهه. 

(34) مجلة عنوقفوط, عند 1, سنة 1971 من 33232, ومعجم الاساطير 569. 

(35) أرنست كاسيرر: الدولة والاسطورة» ترجمة أحمد حمدي محمود ‏ ط الميشة المصرية العامة للكتاب 1395ه - 
5م ص 20. ونظرة «نوفاليس» (كنله:0ة8) ودشلتغ» (#دفلاءهعة) وتمثل الأسطورة عند الثاني الفلسفة 
والتاريخ والأسطورة والشعر مجتمعة. 

(36) تتجلى خخاصة من خلال أعيال فرانز بوب (صع80 عه:5) وماكس موللر (علاداة جعةة) رهما في الأاصل من 


اللغوبين - انظر ترجمتنا لكتاب فردينان دي سوسير: دروس في الالنية العامة (بالاشتراك مع صالح القرمادي 
ومحمد الشاوش) الدار العرية للكتاب» 1985 عن 18 وما بعدها وأرنست كاسيرر» المرجع السابق» ص 49. 
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الماضي بالحاضر أي تفسير أساطير «الهمج» المعاصرين اتطلاقاً من أساطير الأقدمين67© 
3 - الأسطورة في المجتمعات المعاصرة: 


قد يبدو الحديث عن الأسطورة قي المجتمعات المعاصرة «في عصر العلم والتكنولرجيا» - 
كما يحلو لبعضهم أن يقول ‏ من المفارقات المدهشة . ومع ذلك فلا نكاد نعدم في أي مجتمع 
من المجتمعات الحديثة أساطير صريحة أو مقنعة!8©. 

نبي موجودة تارة في صورة بقايا أو رواسب ضمن الاستعالات اللغوية وفي مظاهر 
السلوك تذكر ببعض مظاهر الفكر الأسطوري ووظائفه. وهي موجودة تارة أخرى في صورة 
ہنی وغاذج أسطورية لاشعورية تسهم في خلقها وسائل الإعلام الجماهيري!© إلا أا بالنسبة 
إلى أصحابها حقائق لا يأنيها الباطل من بين يديها ولا من خلفها . 


فانت ترى الأسطورة تتقنع في الخطاب الإشهاري التلفزيوني والسينمائي المنثىء لقيم 
وهمية أو قيم زائفة تقوم على جرد الخداع لإحالتها إلى غير مرجع بعينه وإنما إلى صداها أو 
صورته أو صورة عنه بعيدة كل البعد عن حقيقته ته. وقد تتقنع في الأيديولوجيا - (بمعنى «نظام 

من التصورات» يقوم على الوعي الزائف) 2 وقي التاريخ كا قد يدرس في المعاهد أو كما 
يستعمل أحياناً للتفسير والتبرير في الخطاب السياسي الرامي إلى الإقناع ب بجميع الوسائل کي 
يضفي عليه صفة المصداقية حتى ينجر عنه عمليا ما يضفي ع ل 
ويكسبها تماسكهها على صعيد الوعي والممارسة وهي وظيفة الأيديولوجيا وتدخل ضمنها 
الأساطير السياسية أو«الطوبويات» وهي أنظمة من الصور أو التصورات تنطوي على أخفى 
النوازع وأعمقها لدى أي شعب من الشعوب» كما تشل دعوة إلى الفعل إلا أنها تتميز 
بالعقلنة . وقد يتقنم الأسطوري حتى بأثواب العلهاية عندما يعبر العلم نموذجاً أمثل قابا 
للتطبيق عل الواقع وکفیلا بتحقيق «التقدم اللامتناهي» وإن أدى إلى سحق الإنسان 
وإخخراجه من دائرة اتخاذ القرار وجعله مفعولاً به لا فاع في التاريخ . 


37) معجم الاساطير - إيف بونفوا» ص 570. 

)38( أنظر مثلل كارل غوستاف يوتغ «أسطورة حديثة», دار غاليهار للنشر, 1974ء ط 1. 161 المقدمة. ص 16. 

(39) کاسیرر: الدولة والاسطورة ص 18-17ء وغلبة الفكر الأسطوري عل الفكر العقلاتي في أوروبا في ما بين 
الحربين العاليتين ‏ وكان ذلك من دوافع تأليف الكتاب. 

(40) انظر مقال إيديولوجيا في «الموسوعة العالية». 
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وهكذاء فالأساطير والقكر الأسطوري قد لا يتصل بالماضي فقط أو بخطاب الآخرين 
دون سواهم بل لعله أن يكون جزءاً لا يتجزا من كيان البشر يتج في ثنايا ما يقدم من 
نماذج ورؤى سياسية أو علمانية أو حتى أدبية وشعرية . 


(41) الطاب التكنوقراطي و«التكنولوجياء وتملذج التحديث في البلدان السائرة في دطريق الدموه أو على الاصح في 
طريق التخلف شواهد على ذلك. راجع في ذلك أيضاً: 
Unité de L’bomme Collectif Collection Points, N.93, p.262.‏ هذ Pierre Simth: La Nature des Mytbes‏ 
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4- مختلف مقاريات الأسطورة: 


أخذت العناية بالاساطير تزداد في القرن الماضي مثلم أسلفنا لا سيا لدى المهتمين بالعلوم 
الإنسانية عامة ولدى علياء الاجتماع والإناسة بوجه خاصء فكانت الأسطورة من مشاغل 
عالم الاجتماع يصفتها حقيقة اجتماعية ثقافية ضمن مجموع «الظواهر الاجتماعية الكلية؛ على 
حد تعبير دوركايم . 

وقد تأكدت قيمتها بالنسبة إلى الدارسين لأسباب عدة: منها وجودها في جميع المجتمصات 
تقريباً. ومنها إيمان مجموعات بشرية بأكملها بها واستنادهم إليها قول وفعلا مما يبعدها عن أن 
تكون مجرد عبث ذهني لا يجدي نفعاً. ومنها أا توفر معطيات عن تصور المجموعة 
للمجتمع وكيف يكون ولؤسساته واحتفالاته وطقوسه ومحرماته ونظام قيمه وعلى ماذا تستند 
ومم تستمد السلطة شرعيتها وكيف تتحدّد العلاقات بين البشر وعالم الآهة والأرواح أو 
الاسلاف وما هي مشمولات كل جنس من ذكر وأنثى في مختلف مراحل حياته" وهي 
معطيات قد لا تتوفر في غيرها في المصادر. 

فكيف نظر علماء الإناسة (الانثروبولوجيا) وعلماء النفس والفلاسفة إلى الأساطير وماذا 
يمكن أن نفيده من تلف الأضواء التي سلّطوها على هذه الحقيقة الثقافية المركبة شيه 
الكونية . 


4 - علماء الانثروبولوجيا والأسطورة: 


كان علياء الإناسة الأوروبيون الأوائل في البداية يتلقطون الأخبار من أفواه المسافرين 
والرحالةء لا يبرحون ام على عكس من أق بعدهم ممن خرجوا يستكشفون أحراش 
إفريقيا والمحيط اهادي متجشمين مشقة مشقة السفر والحياة بين «اهمج»» فكان ما يصلهم مما لا 
يختلف كبير اختلاف عن أساطير العصور القديمة بل يتشابه وإياها تشابهاً مذهلاً ولذلك 
اهتموا يها اهتيامهم بالأساطير اليوئانية لا لما من وشائج تربطها بالفكر عامة والفلسفة 
خاصة. فينو فيها «تعيراً عن جهد فكري لتفسير الال إلا آنه بدا هم تعبيراً عن فر 
مشوش مضطرب بدائي ولا عقلاني©. فلم تراهم وقفوا هذا الموقف؟ وتتجلى آراء علماء 


(1) راجع في ذلك «أنسيكلوبيديا أونيفرساليس»؛ ص 527ء مقال أسطورة ومعجم الأساطير. ايف برنقواء 
ص 570: وبول سميث: المرجع السابق وطبيعة الأساطير وحدة الإنسان». 
(2) فراص سواح: مغامرة العقل الأولىء ص 18. أرنست كاسيرر: الدولة والأسطورة (ترجمة عربية). ص 33 و49. 
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الإناسة من خلال أبرز ما خلفوه من أعمال ونخصٌ بالذكر منهم : تايلور (مانه1) أب 
النظرية الإحيائية الذي طبق مبادىء داروين على عام الخضارة القائل بعدم وجود اختلاف 
أسامي بين عقلية البدائي والمتحضرء وبأن العقل الإنساني يتصف بالسلامة حى لدى 
الإنسان البدائي رغم افتقاره إلى الخيرة والتجربةء والقائل بان الأسطورة إن هي إلا «ظاهرة 
مرضية» ناشئة عن زيف الكلهات وبطلانبها مقتبساً حجته من أقوال ماكس موللر. 

ومنهم جيمس فرايزر (2:226 5ع130) صاحب الكتاب الشهير «الغصن الذهبي» 
والقائل بأن الأسطورة نشأت علياً بدائياً ييدف إلى تفسير الحياة والطبيعة والإنسان وأنها 
متاخرة عن الطقوس . وليفي برول (اطدا:8 إاع.آ) المؤمن ‏ من موقع المستعمر بتفوق 
أوروبا وريثة العقل اليوناني والمهيمنة على العام آنذاك. المعتدة بقوتها ‏ بوجود قطيعة فكرية 
وذهئية بين الأوروبيين ودالهمج» وأن من العبث البحث عن مقياس مشترك بين العقلية 
البدائية وعقلية الأوروبي لأن المجتمعات البدائية عنده تتميز ب نظام ذه ذي طبيعة 
أسطورية وبفكر غيبي أو «سابق للمنطق» عدونعها6:م كل هذا طبعاً. انطلاقاً من القول 
بمعقولية 2110081116 واحدة هي المعقولية الأوروبيةء وإن تراجع في أحريات حياته عن 
بعض مواقفه الأول . 

إن الذي يجمع بين التطوريين من علاء الأنثروبولوجيا هو إيمانهم بمراحل ضرورية مرت 
بها البشرية هي مرحلة السحر والدين والعلم وبأن زمن الامطورة وى وانقضى وأنها لم تعد 
تتلاءم وإنسان العصور الحديثة . 

ثم تغيرت نظرة علياء «الأنثروبولوجياء الرحالة" الذين وفدوا على الشعوب الموسومة 
بالبدائية وا همجية فجربوا العيش معها واطلعوا على أساطيرها لا في صورة نصوص وكتابات 


(3) من مؤلفاته : .1910 Les fonctions mentales dans les sociétés inferieures,‏ — 
La mythologie primitive, 1922.‏ — 
le monde mytüique des Austrieas et des Papous, 1963.‏ ست 
وانظر جيمس فريزر: أدونيس أو تموز: دراسة في الاساطير والآديان الشرقية. ترجمة جيرا ابراهيم جيرا. 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت» وهو اللجزء الأول من الكتاب وقد اعتمد المؤلف على نص من 
نصوص ابن النديم حول تموز ولم يذكره. 
(4) الموسوعة العامية أونيفرسساليس : نظريات تأويل الأساطير. ص 5/0 أرنست كاسيرر: الدولة والأسطورة» 
ص 26 و 27. 
(5) آمال مالينوفسكي وقد قضی سنوات في جزر «تروبریانده لتمعتعطم في «مالانيزياء في المحيط المادىء وأمشال 
«مارمال غريول» وقد عاشر بعض الشعوب الإفريقية لا ميا في السودان. 
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وإنما من خلال رؤيتها بالعين حية في الحياة اليومية فإذا هم» على اختلاف منازعهم© 
يكتشفون «معقولية جديدة» تختلف عن معقولية الأوروبيين ولكنها بعيدة عن الإسفاف. وم 
يكن ذلك في حسباهم فجرهم ذلك الكشف إلى شيء من التواضع في تعاملهم مع 
«الهمج». فأدركوا أن الأساطير ما تزال تضطلع في تلك المجتمعات «الحمجية» المعاصرة بدور 
كبير مثلما كان الشأن بالنسبة إلى الحضارات القديمة. 


فهذا «مالينفسكى » (لاط0«5هذلة28) (1942-1884) أبو الأنثروبولوجيا الاجتاعية البريطانية 
يصوغ نظرية له مفادها أن دور الأساطير عند تلك الشعوب لا يتمشل في تفسير الظواهر 
الطبيعية أو في في الإجابة عن فضول علمي أو فلسفي أو غيره بقدر ما يتمشل في إرساء دعبائم 
المعتقدات والممارسات المشكلة لأسس التنظيم الاجتماعي. يقول في هذا الشأن: «في 
المجتمعات البدائية» تضطلع الأسطورة بوظيفة ضرورية فهي تعبر عن المعتقدات وتسمو بها 
وتقننها وتحفظ المبادىء الأخلاقية وتفرضها كا تضمن نجاعة الاحتفالات الطقوسية وتوضر 
للإنسان قواعد ملوكه العملية:»9©. 

عل أن مالينفسكي قد اقتصر في تفسيره للأساطير عل وظيفتها لا غي مقلّصاً من 
أبعادهاء طارحاً من جال اهتهامه جميع العناصر التي لیس ها دحل في إبراز دور الأسطورة 
الذرائعي, فأخخذ بالتفسير الحرفي للاساطير وم مهتم مثلاً يما فيها من رموز ولا اعتنى بجا 
يعمرها من كائنات خيالية وقصص تبدو في ظاهر الأمر مجانية . ولذلك يعتبر بعضهم أن يحثه 
قد أفضى أحياناً إلى بعض الاستنتاجات التي هي من تحصيل الحاصل» وجنى في رأي 
بعضهم عل الأسطورة لأن تصوره هو الذي ساد في علم الإناسة الاجتماعي البريطاني© , 

أما مارسال غريول (16ناةذ6© اعه7)2435 عالم الإناسة الرحال الممثل للمدرسة الفرنسية 


(6) يعتير مالينوفسكي من الوظائفيين أما مارسال غريول فيمثل تياراً آخر في علم الأجناس البشرية (اللإنتولوجيا) . 
essais sur la vie sociale des peimitifs, P.b.N.P. N.108. 5‏ عنما dans la psychologie primitive‏ عطاتوم Le‏ 
عن ميرسيا إلياد: مظاهر من الاسطورة. ص 32. 
(8) ص 251« Paul Smith: Idem‏ . 
وانظر نقد كلود ليفي ستروس: الانثرويولوجيا النيوية» ص 22-16 وخطأ بعض امتتاجاته إما لاب ذاها أو لأنها 
منافية الحقيقة الآمر. 
(9) انظر المرسوعة العالية أونيغرساليس» ص 527 ومعجم الاساطير إشراف ايف بتفواء ص 570. ومن أبرز مؤلفاته 
Don‏ عل St‏ مم1 وقد أشار إليه جوزيف شنهود في دراسته لينى المقدس عند العرب. 
le Renard Pale, Paris, 1965.‏ — 
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فتميز اتجاهه الاتنولوجي بالبحث في ثقافة الإتنيات أو الأجناس البشرية. وتركزت أعباله 
عل دراسة ثقافة الشعوب السودانية مثل «البمبارا» ودالدوغون» وعلى محاولة إدراك ما بين 
ختلف العناصر المكونة لها من تماسك أي على ما يسميه بعضهم ب «الرمزية»» والمقصود بها 
ههنا الاساطير والطقوس والأيديولوجيا وطرق المعرفة وتصور العا . وقد حظيت 
«الاسطورية»9" ضمن هذا الاتجاه وفي نطاق هذا المنظور بالمنزلة الأولى بصفتها نظاماً 
منسجياً متهاسكاً من الأساطير والمعتقدات والتعاليم . 


وإن كان لهذه المدرسة فضل يذكر فهو دراسة الأساطير بجميع ججزئياتها وتفاصيلها يناءٌ 
على أن لكل جزئية من الحزئيات مقامها ومعناها في صلب نظام ماء هو النظام الفكري 
لشعب «الدوغون» أو البمبارا» في زمن بعينه. أما الذي عيب على أصحابها رغم المحاسن 
المذكورة والتي تذكرنا بمزايا الهج البنيوي - ونواقصه أيضاً - فهو اقتصارهم أثناء سعيهم إلى 
فهم خصوصية كل ثقافة من الثقافات المعنية بالأمر على جرد الوصف مهملين بذلىك دراسة 
الواقع الاجتهاعي معتبرين إياه جرد انعكاس للبنى الأيديولوجية التي تضمنتها الأساطير"" . 

ومها يكن من أمر» فإن أعمال علماء الإناسة وعلماء الاجتهاع إذ اعتبروا الأساطير «مفتاح 
المجتمعات القدية» عااه۷ 06 0164© 1.4 وحجر الزاوية و«الأفق الضروري ج الظواهر 
الثقافية ولجميع أشكال التنظيم الاجتماعي 120١‏ قد ردوا الاعتبار إلى الأسطورة ب بصفتها «رمزاً 
يفكر المجتمع بوامطته» أو بصفتها «النظام الرمزي الذي يسمح بالتواصل من وراء 
الكلهات»* أو «الجانب اللاشعوري من تاريخ المجتمع» الذي a‏ عل بعض قوانين 
النشاط الفكري في المجتمع ووقفوا موقفاً مناقضاً لاطروحات ليفي برول لقوهم بوجود تماثل 
كبير بين طرق «التفكير المتحضر» أو «المدجن» في مجتمعاتنا الموسومة بالحديثة وأساليب التفكير 
السائدة في المجتمعات الموسومة بالبداثية وا همجية . 


(10) نستعمل كلمة (أسطورية) بمعنى مجموعة واحدة من الأساطير. 
(11) الموسوعة العالمية أونيفرساليس» ج 12» ص 528. 

(12) عبارة مارسال موس 8ں . 

(13) معجم الاساطيرء إشراف إيف بتقواء ص 570. 
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ويُعد كلود ليفي ستروس”؟ رأس مدرسة التحليل البنيوي للأساطير وإن كان جورج 
دوميزيل ان#٤مصد2‏ وءعإمء06 في الحقيقة قد استبقه بعد أن هج في بداية الأمر المنبج 
التاريخي المقارن الذي انتهجه علاء اللغة في محاولتهم البحث عن أصل اللغات المشدية 
الأوروبية» وعلياء الأديان في سعيهم إلى رد الظواهر الدينية إلى أصوفاء مستعينين في ذلك 
بالدراسات اللغوية الاشتقاقية . فتوفر مثل غيره على دراسة أساطير الشعوب القديمة وما 
تشتمل عليه من أيديولوجياء فإذا هو يكتشف في فكر المنديين الأوروبيين ما سمي بالنموذج 
اللاي الذي يمكن تلخيصه في أن كل ممتمع منظم يقوم على تضافر وظائف ثلاث متميزة 
ومتكاملة في آن هي : السيادة والقدرة على القتال والخصوبة وتوافقها على صعيد الواقع 
عناصر ثلاثة هي السيد والمحارب وآهة الخصب©. إلا أن «دومیزیل» تحول عن تاريخ 
الاديان وعدل عدولا جذرياً عن دراسة الوقائع المنعزلة وعن محاولة ردها إلى أصلهاء إلى 
التركيز على المفاهيم ومبدأ ترابطها في صلب نظام أو بنا على أن كل عنصر جزئي أو واقعة 
منعزلة إنما تستند إلى تصور للعالم أو للفعل البشري ظاهر أو خفي يتجلى من خلال الأساطير 
والطقوس وأن لا سبيل إلى إدراك معناه ضمنها إلا بردها هي نفسها إلى إطارها الشامل 
الذي هو إطار الحياة الدينية الاجتماعية الفلسفية . 

وعلل هذا النحو أعاد دوميزيل ربط الصلة بين الأساطير واللغة والأيديولوجيا. 

أما «ليفي ستروس» فقد اقترن اسمه بمحاولته الفذة الطريفةء ألا وهي تأسيس نظرية 
علمية في دراسة «الأسطوريات» ونقد المحاولات السابقة التي يكن نعتها بأا تقليدية أو 
كلاسيكية وتجاوزها استنادا إلى مصادرات جديدة استقاها من الالسنية البنيوية لا سيا علم 
وظائف الأصوات» فاستمد منها منهجا في تقطيع الأساطير وقراءتها 

ورغم أن ليفي ستروس لم يكن الباحث الأول أو الوحيد الذي أكد على الصفة البنيوية 
للظواهر الاجتماعية. فإنه أخذ تلك المسألة مأخذ الجد وسار بالأمور إلى غايتها واستخلص ما 
ينبغي استخلاصه من النتائج مثلما يتجل ذلك من خلال منبجه الصارم . 
(1) انظر التعريف يه من خلال الكتاب الجباعي الصادر عن سللة غاليمار عف1 ء عند 1979/382. بعدوان «كلود 

ليفي ستروسء وكتاب بيار كويان كريسان (اتتهمتت) ليفي ستروص سلسلة 19704 وأعياله ‏ الأنثروبولوجيا 


البنيوية ‏ باريس 1958 النيء والمطبسوخ 1964 من العسل إلى الرماد 1967 أصول آداب المائدة 1968 
الإنسان العاري 1971. 


(2) دوميزيل من المتائرين ب «موص» والوقائع الاجتهاعية الكلية انظر أعياله . 
(3) معجم الأساطير» ص 572 
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فلقد كانت الغاية التي طمح إليها صاحب «الانثروبولوجيا البنيوية» البحث في معنى 
المنظومات المكونة «للظاهرة الاجتماعية الكلية» من قبيل أنظمة القرابة والطقوس والأساطير 
وما إليها"» ضمن طموح أبعد من ذلك هو تأسيس علم أشمل سعى إليه فردينان دي 
سوسير قبله وكان لا يزال بصدد التكوين هو علم الدلائل (جمع دليل (Signe=‏ 
عنههاهنس56 في صلب الحياة الاجتماعية”2. ولهذا كانت الأساطير وخا من وجوه اهتهاماته 
في صلب أبحاثه الاتنولوجية وفي سياق دراسته للعناصر اللاشعورية في الحياة الاجتماعية © , 


فقام عمل ليفي ستروس على نقد سابقيه وما ذهبوا إليه من مذاهب في فهم الأسطورة 
نافياً أن تكون تعبيراً عن «عواطف أساسية» من قبيل الحب والبغضاء والثأر باعتبارها 
عواطف واحدة تشترك فيها الإنسانية قاطبة أو أن تكون محاولات فجة لتفسير بعض السظواهر 
الفلكية أو الطبيعية التي تستعصي على الفهم والإدراك. 


كما عرض ببعض محاولات التأويل الأخرى المقتبسة من علم الاجتماع وعلم النفس 
وتقسوم على اعتبار الاساطير مجرد انعكاس للبنية الاجتماعية والعلاقات الاجتماعية 
وتعرّض إلى العقبات التي كانت تقوم حاثلاً دون التقدم في دراسة الأسطوريات أو مجاميع 
الأساطير وإلى أخطاء أصحاب علم الأساطير المقارن» وكانوا يبحشون عن «الرواية 
الصحيحة» أو «الأصلية» من الاسطورة الواحدة فوقفوا من الروايات مواقف انتقائية وميزوا 
بعضها عن بعض بدل أن يفحصوها جميعساًء وبين ن أن منهجهم ومنهج غيسرهم مثل 
مالينوفسكي «الوظائفي» الانف الذكر إنما يفضي إلى نتيجتين هما الخلط (لتعدد الأبعاد 
في الموضوع المدروس وتعذر مباشرتها بمجرد الحدس) أو مبتذل الامتتشاجات (لأن 
النتائج عندها لا يمكن أن تكون سوى عموميات غيز دقيقة مثل بعض الاستنتاجات التي 
استنتجها صاحب الأنثروبولوجيا الوظائفية) . 

إلا أن الإشكال الذي صادفه ليفي ستروس تمل في أن «كل شيء يمكن أن يحدث 


(4) في «الانثرويولوجيا البنيوية» غص الأسطورة بفصلين هما وبنية الأساطير» (الحادي عشر) ووالبنية والجدل» (الثاني 
عشر) وهما تباعا من ص 227 إلى 255 ومن ص 257 إلى 266 (بالفرنسية) . 

(5) لوك دي هوش اتحدعةة »0 عسدة ضمن العمل الماعي «كلود ليفي ستروس» ملسلة غاليمار 10625 سنة 1979 
ص 148. 

©) ليفي ستروس: الأنثروبولوجيا البنيويةء ص 31. 

(7) المرجم نفسه» ص 229-228 

(8) المرجع نقسه 230-229, أمثال مارصال غريول. 
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في الأسطورة» أو بعبارة أخمرى ‏ وعلى حد قوله دائماً ‏ «إن تتابع الأحداث فيها ليس 
خاضعاً لاية قاعدة منطقية»: فهي إذن تتسم بسمة الاعتباطية ولذلك فالأساطير تتشابه على 
وجه البسيطة من أقصاها إلى أقصاها. 

ولما كانت الاساطير تستند إلى لغة طبيعية وتعبر بواسطتهاء ولما كانت الألسنية قد 
نشأت علماً مستقلا يدرس اللغة في ذاتها ولذاتها على يد «فردينان دي سوسيره" وأن 
المعرفة تستند دوماً إلى العلم السائد وقت ظهورها استند ليقي ستروس إلى ألسنية دي 
سوسير البنيوية وإلى ما آلت إليه مع تلامذته مشل هيلمسلياف 8161065169 رأس «حلقة 
براغ» و«رومان جاكبصون» ومع «الشكلانبين الروس» عامة"", وبوجه أخص إلى 
«تروبتسكوي» صاحب علم وظائف الأموات. فإذا الخلط السائد في دراسة الأساطير 
ونهمها في رأيه شبيه بذلك الذي كان في دراسة اللغات وإذا الحل عنده كامن في التخلي 
عن النظر إلى الأساطير مثلما كان الفلاسفة القدامى ينظرون إلى اللغة. ١‏ 

فكما أن الدراسات اللغوية لم تتقدم إلا بدءأ من القرل باعتباطية الدليل اللغوي» أي 
بعدم البحث عن علاقة ضرورية بين الدال والمدلول فكذلك ينبغي العمل مع 
الأساطير". وقد كان النموذج البنيوي يتمثل في جملة من المبادىء: 

منها أن الالسني وهو يدرس لغة من اللغات إنما يهتم بها من حيث هي نظام فيهتم 
ب «قواعد اللعبة» أي قواعد اللغة عناع2ة.آ في مقابلة لها مع الكلام الملفرظ (ءاممة۴). 

ومنها ضرورة التركيز على الانية لا على الزمانية أي أن يجري البحث في ذلك النظام 
بصفته تلك» أي نظاماً ما في وقت بعينه وحالة من حالات اللغة لا بالنظر إليه في تحولاته 
كما كان يجري الأمر في الالسنية التاريخية في القرن التاسع عشر. 1 

ومنها أن المعتبر في نظام اللغة هو العلاقات بين عناضره المكونة له وهي علاقات 
التقابل والتوليف أي هي «الشكل» لا «الجوهر؛ (مصطلحات هيلمسلياف) سواء فيما 
يتعلق بعلم الدلالة #ناهة:56020 أو بالصوتيات» وهو إذن توجه شكلاني في أساسه. 
ومنها أن البحث في النظام يتم بصفته نظاماً مغلقاً على نفسه وبصرف النظر عن علاقته 
(9) دروس في الألسنية العامة الدار العربية للكتاب. ط 1 1985ء ودالانثروبولوجيا البنيوية؛. ص 27. 
(10) أنظر التعريف بهم في نظرية الأدب (بالفرنسية) سئلة اننام5 منة 1965 والتعريف يتشاطهم في المصدر نقسيه. 

ص 11ء بقلم رومان جاكيسون ص 11 وما بعدها. 


(#) (الأنثروبولوجيا البيويةء ص 29-228 . 
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المرجعية بالواقع على مختلف أصعدته من نفسيّ واجتماعي وهلّم جرا" . 

واستناداً إلى هذا النموذج اللساني البنيوي وما ينبني عليه من قواعد رام ليفي ستروس 
تعريف الاسطورة من حيث علاقتها باللغة ومن حيث خصائصها ومميزاتها المترتبة عن 
وضعها ذاك وضبط منهج العمل الواجب توخيه عند تقطيع الأساطير وقراءتها وفهمها 
وتأويلها. أما من حيث وضعها لغوياً. فالأسطورة تنتمي إلى صعيد الكلام بالمعنى الذي 
حدده فردينان دي سو i‏ »> كما تنتمي إلى صعيد رعو ضَعيد الخطاب #8دامعهفل . 


فهي جزء من الكلام بحكم مادتھا إلا أنها كلام متميز لانها تعيير لفوي على درجة من 
التعقيد أشد مما صادفه في أي تعبير لغوي عادي 0 


وإذن» فهي بحكم تلك الصفة تجتمع بين خصائص اللغة من جهة وخصائص الكلام 
الملفوظ (عاممة©) غير القابل للاسترجاع من جهة ثانية . فاللغة تنتمي إلى مجال الزمن 
القابل للاسترجاع Retrospect‏ (لأنها نظام ويمكن النظر في أي نظام بصرف النظر عن 
الزمان) بينما ينتمي الكلام الملفوظ إلى زمن غير قابل للاسترجاع . أما الاسطورة فتجمع 
بينهما بل وتتميز علاوة على ذلك» بأنها قد تتعلق أيضاً E‏ 
وقعت أحداثها في الماضي ولها في آن واحد امتداد إلى الحاضر وارتباط بالمستقبل29) 
فحقيقتها إذن حقيقة آنية وزمانية ولا تاريخية أو سرمدية. ولذلك فهي تشبه الإيديولوجيا 
السياسية وما تطمح إليه من الامتداد والهيمنةء إلى حد بعيد. ٠‏ 

وتأسبساً على ما سبق بنى ليفي ستروس جملة من المصادرات مرجعها النموذج الذي 
سبق أن عرضنا. 

أما المصادرة الأولى فتتمثل في أن الكلام متجانس على مختلف أصعدته. وأن نفس 
القوانين تتحكم في عمل وحداته بدءاً من أصغرها وهو الأصوات حتى اللفاظم/ أو 
المفردات وهي التي تسمى عند الفرنسيين Monêmes‏ وعند الأمريكيين MorphèrneS‏ 


(11) الموسوعة العالميةء ص 531 مقال أسطورة. 

(12) دروس في الالسنية العامة, الاب الثالث: موضوع الألسنية . 

(13) «الانثروبولوجيا البنيوية؛ رص 2332) ودرجة التعقيد هذه في رأي باحث مثل جيلبار دوران ليت في مستوى 
الجملة وإغا في المستوى الرمزي أو مستوى الإذج الأصلية المجزاءفعة ناهع«نه) القائم على تشاكل الرموز 
(#تسعنضجهممة1) في صلب كوكبات بنيوية . انظر بنى الخيال الرمزية (بالغرنية)» ص 412. 

(14) المصدر الايق. ص 231. 
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والمداليل7© وصولاً إلى الوحدات الأسطورية أو الميثمات (جمع ميثم) #سغطاو293. 
وهي «كل وحدة دلالية كبرى لها طابع العلاقة» بناء على أن «الوحدات الحقيقية المكونة 
للأسطورة ليست تلك العلاقات المنعزلة ولكن وباقات العلاقات» Paquets de Relations‏ 
لآن التوليف بينها هو الذي يكسبها «وظيفة دال“ وذلك هو معنى النظام . فتقوم مجموعة 
الأساطير للميثم مقام اللخة للكلام. 

وأما المصادرة الثانية: فهي البنية الخفية الرابطة بين مختلف وحدات الأسطورة بصفتها 
نظاماً من العلاقات في حال معينة» إلا أنه يمكن النظر إليها وفحصها بصرف النظر عن 
الزمان» فيُتوصل إليها بإقامة جدول توزع عليه جميع الجمل المترجمة عن علاقات أر 
جميع العناصر من الرواية الواحدة» حتى تتسلى المقارنة بين العنصر والعنصر المناسب له 
في جدول آخر لا فضل في ذلك لرواية على أخرى إلا بما تتميز به وتختلف عما سواها. 

أما المصادرة الشالثة» فهي تغليب الشكل على الجوهر أو المضمون فتتجلى أولاً من 
خلال مثال التوزيع الذي ذكرنا في جداول أو لوحات تبعا لوجود رواية فأكثر من السطورة 
الواحدة. وذلك بناءً على أن حقيقة الأسطورة عند ليفي ستروس ولا تكمن في محتویٰ 
متميز وإنما تتمثل في علاقات منطقية تستنفدٌ خصائصها اللامتغيرة قيمتها العمليةء بما أن 
العلاقات المتشابهة يمكن أن تنعقد بين عناصر شابعة لعدد جم من المحتسويات 
المختلفة 9" , 


ويقوم هذا التجريد لحقيقة الاسطورة على مصادرة رابعة تخص علاقة الأساطير بالواقع 
وتتمثل في القول بأن الرجوع إلى «الواقع» ليس له كبير أهمية في إدراكنا للأسطورة ‏ رغم 
أن ليفي شتروس قد طور منهجه فيما بعد فأولى الإطار الاتنوغرافي أهمية بالغة لم تكن له 
في البداية وأحلّه في أسطورياته محل اللغة وكان مرجعه في البداية مجموعة ة الأساطير ‏ 
كما يقوم هذا التجريد على اعتبار الأسطورة «أداة» تضطلع بوظيفة منطقية تجري «انطلاقاً 
من إدراك بعض التقابلات والسعي ن نحو التوسط بينها تدريجياً” وعلى أن منطق 
(15) المصطلح من قاموس اللسانيات؛ عبدالسلام المسدي» الدار العربية للكتاب . 
(16) انظر تعريف «الميثم» في الأنثروبولوجيا البتيوية» ص 233-232. ويثل باقة من الجمل تختزل فيها اللمملة إلى أقصر 
ما يكن أن يعبر عن العلاقات الإسنادية فيها 
(17) المرجع السابق» ص 254. 
(18) ليفي ستروسء النيء والمطبوخ» ص 246. 
(19) ليقي ستروس» الانئروبولوجيا البنيوية» ص 248. 
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الأسطورة لا يختلف في نهاية الأمر عن منطقنا نحن «معشر المتحضرين» ذوي الفكر 
المدجن. 

وخلاصة القول أن قيمة أعمال ليفي ستروس تكمن في منهجه الطريف وقد تطور 
قليلاً من «الانثروبولوجيا البنيوية؛ إلى آخر جزء من أسطورياته"* كما يتجلى في تواضعه 
الجم أثناء بحثه الدؤوب من خلال الأساطير عن «بنية الفكر البشري» وعن حل لمعضلة 
المفابلة بين الفكر الأسطوري والفكر العلمي وفي اعتباره أن الحد الفاصل بينهما ليس 
بين الشعوت ولكر/بين الثقافات . 

على أن أعمال ليفي ستروس قد قامت على ألسنية الرواد الأوائلء وكانت في رأي 
بعضهم صالحة لتحليل اللغة إلا أنها لم تكن تسمح بتحليل الخطاب» وما زالت البحوث 
فيه جارية. فمصادرة التماثل بين جميع مستويات الكلام” محل نظر» خاصة وان 
الخطاب لا يتقوم من مجموع الجمل المكونة له. 

وعلاوة على ذلك فإن النموذج اللغوي الذي اعتمده ليفي ستروس نموذج جزتي«* 
لأنه يختار التركيبة (5981356) - لتفضيل أصحابه النظر في العلاقات بين عناصر الأسطورة 
وإخراجها في شكل جمل مقتضبة مترجمة عن تلك العلاقات ‏ على حساب الدلالة 
والمضمون. وبرى بعضهم أن ذلك المنهج ربما صادف ما صادف من النجاح لأنه طبن 
على نوع من المجتمعات بعينهء هي المجتمعات المسماة بالطوطمية وهي غنية ‏ على 
حدٌ قول بعضهم ‏ بالبنى التصنيفية لمظاهر الكون والطبيعة. وأن ذلك المنهج قدلا 


(20) حول قراءة الأساطير يراجع كتاب بيار كريسان فقت ع۲٠٠۴‏ وليفي ستروس». الفصل الرابع» 
ص 148-111» ومقال دان سبارير Structure en Anthropologie Dan Sperber‏ عا . في كتاب جاعي ونا 
البنبرية»» ص 238-169. 

(21) يتجلى ذلك النطور في انتقاله من اعتبار الرواية من الأسطورة الواحدة بمثابة اللفظ ومجموع الروايات بثابة اللغة 
والمرجع إلى مرجع آخر هو السياق الإتنوغراني. انظر: معجم الأساطير. ص 573 

(22) كذلك فعل «رولان بارت» في النموذج الذي اقترحه لتحليل الحكايات تحليلآً بنيرياً (يملة (Communications‏ 
عدد 8 سنة 1966. ونقد «إيعيل بنفنيست» في كشابه : علهعمع0 عناوناعنتومنا عل فعمءاطممط سنة 1966. وهو 
يؤكد في مؤلفاته على رورة بناء كل نظرية في الكلام على إعتبار وجود نظامين من الوحدات هما وحدات اللغة 
ووحدات الخطاب. 

(2) انظر أبضاً نقد المنبج البنيوي في تحليل الأساطير في اللوسوعة العامية» مقال أسطورة 532. وني معجم الأساطير 
- إشراف إيف بونفوا ص 573ء وفي يملة #دوتاعه2, عند 1» ص 3433. وكيف أن أصحاب هذا المج 
عملون الجانب الدلالي من جهة وخصائص الخطاب السردي من جهة أخرى. 
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يحالفه التوفيق في مجتمعات تتمي إلى المجال السامي والهلينستي والهندي 
الأوروبي 20 . 

أما الوجه الثاني من أوجه النقد لهذا المنهج في تحليل الأساطير فهو أنه يكاد يحيل 
الأسطورة إلى مجرد معادلة رياضية أو لعبة منطقية وليس ذلك عيباً فى حد ذاه لولا أنه 
يقلص من أبعادها ويتجاهل أن الاسطورة ذات أبعاد أنطولوجية لأنها كلام ما يقال عن 
شيء ما وهو ما يوضع ضمن هذا التحليل بين قوسين أو يُمرٌ عليه مرور الكرام . 


(24) الموسوعة العاليةء الأسطورةء ص 532. 
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24 - الأسطورة والتحليل النفساتي: 
إنما الحلم أسطورة الفرد ولا بمكن تفسيره إلا بشبقه الفردي. أما الأسطورة فهي حلم شعب وتفسر 


بالشبق الجماعي على أن الرموز في كليهدا هي هي. 
(فرويد) - استشهد به «روجي. باستيدء ص 1047 


لم يكن فرويد - مؤسس علم النفس - أول من اكتشف الجانب اللاشعوري من نشاط 
البشر النفسي الذي عنه تصدر الاحلام والأساطير. غير أنه لم ی يهتم بالاساطير إلا عرضاً 
ني سياق بحثه عن الوسائل التي تتيح معرفة دلالات دا في الخيال والأساطير 
والأحلام0 . وكان ذلك أثناء معالجته لبعض العصابيين أو المرضى بالدهان (Psychose)‏ . 
وقد أراد أن يقيم البرهان على وجود شبه بين حياة الهمج النفسية من جهة, والمصابين 
بأمراض نفسية من جهة أخرى. ولهذاء فإن إسهامه في تحليل الاساطير لا بتمشل في ما 
خلّفه من نصوص نظرية قليلة بقدر ما يتمثل في الإطار النظري الاشمل الذي تنزلت فيه 
أعماله ‏ مثلما يمكن أن نتبين ذلك من خلال كتابه «تأويل الأحلام» - وكانت فتححاً مبيناً 
يمكن مقارنتها معه باكتشافات «كوبرنيكس» وهداروين» وتبديد أوهام الإنسان حول موقع 
الارض من الكون ومنزلة الإنسان فيه لأنها كانت تشكل تحدياً للمشالية الفلسفية من جهة 
ولعلم النفس التقليدي المفرط في عقلانيته من جهة أخرى . 
إن التزاع الجوهري القائم داخل الفرد عامة كما هو متعارف عليه عنده يجري بين 
الطبيعة والثقافة . فتراه يسعى للمصالحة بينهما بواسطة أعمال لاشعورية ذات أبعاد رمزية» 
منها ما هو فردي مثل «الإسقاط» ودالانمكاس» والأحلام ومنها ما هو جماعي كالأسطورة. 
فيجد الفرد في كليهما متنفساً له من إلزامية المجتمع وقهره وكبته أو من «العقل الواعي» 
فيتحرر من قيود الزمان والمكان وقوانين الواقع » ويكون التعبير عن ذلك بلغة رمزية غير 
عباشرة تحوج الناظر في كليهما إلى التفسير والتأويل. 
(1) اعتمدنا في تحرير هذا الفصل بصفة خاصة على : 
J. JACOBI: Archetype et symbole dans la psychologie DE JUNG in «Polarité du symbole», Etudes‏ 
¢arméliles, p.167-205.‏ 
reflexion», 1980, p.99-131.‏ ها A. GREEN: Le mythe, un objet transitionnel collectif, in: «Le temps de‏ 
وروجي باستيد: الإثنولوجيا العامة اليثولوجياء ص 1049-1047. 
la Psychanalyse, P.U.F, p.19.‏ ذ Sigmund Freud: [ntroduetian‏ 
أرنست كاسيرر: الدولة والاسطورة. فصل ما هي الأاسطورة 7515 
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ورغم اكتشاف فرويد لأهمية الرمز ضمن اهتماماته بالجانب اللاشعوري أو المكمون 
من حياة الإنسان. فإن ما يُعاب على نظريته إنما هو نزعتها التقليصية المغالية المتمثلة في 
اعتباره الغريزة الجنسية القطبٌ الذي تدور حوله حياة الطبيعة وحياة الإنسان© واعتباره أن 
الرمز مجرد ظاهرة مُرَضية لا غيرء وفي سلوكه مسلك الطبيعيين وقوله بأن الاساطير تصور 
قضية أبدية هي قصة رغبتين أساسيتين تسلطتا على الإنسان منذ عصور ما قبل التاريخ هما 
رغبة قتل الاب من جهةء ورغبة الزواج من الأم من جهة أخرىء كما يأخذ عليه بعضهم 
أنه حصر حقيقة الميثولوجيا في أنها مجرد تكرار ملح لبعض التصورات اللاشعورية 
المركزة على الجنس©. 

وقد حاد كارل غوستاف يونغ (1961-1875) تلميذ فرويد ورأس مدرسة زوريخ, الذي 
أولى الاسطورة عناية فائقة وتعمق في دراستهاء عن مذهب أستاذه في فهم الاساطير“ 
والاحلام وتأويلها متجاوزاً إياه صارفاً اهتمامه إلى اللاشعور الجماعي - لا الفردي - ناظراً 
إلى الرموز لا بصفتها تعويضاً عن رغبات شبقية شبقية لم يتم إشباعها ولا تعبيراً عن مكدونات 
مكبوتة في اللاوعي الفردي مما يجعلها مجرد د علامات أو دلائل 515065 أو أعراض مرّضية 
5 إنما بصفتها ضوراً ور جماعية «تتجسد» من خلالها النماذج الأصلية 
ممم التي يوفرها اللاوعي الجماعي وتبدو في بعض الأحلام والمبدعات الفنية 
وفي الأساطير لإقامة التوازن بين مختلف عوالم النفس من فكر وعاطفة وتجاوز النزاعات. 

أما النماذج الأصلية أو النماذج الأولى فهي «في حد ذاتها» أشبه بالقوالب الفارغة إلا 
أن الوعي هو الذي يجسّمها ويجعلها في الحين قابلة لاإدراك بإخراجها من حيز الكمون 
إلى حيز الفعل. وإدراجها في الزمان والمكان في شكل صورة. وبيان ذلك مثلاء أن 
نموذج الصراع بين الظلمات والنور أو بين الخير والشر قد يتبدى في صورة صراع بين 
بطل ووحشء أو أن نموذج الموت والبعث قد يتمثل في صور رمزية شتى تتجدد على مر 
(2) أرنست كاسيرر: النولة والأسطورة. (معرب)» ص 53-52. 


J. JACOBI: Archetype et Symbole dans la Psychologie. G3) 
De JUNG, in «Polarité du Symbole» Etudes Carmelites, p. 167-205. 


4) انظر له خاصة: 
C. GUSTAV JUNG: métamorpbose de l'me et des symboles‏ 

C. Gustav Jung: un mythe moderne N.R.F.-Gallimard, 1961. : وکتابه‎ 
C.G. JUNG et CH. KERENYI1: Introduction ف‎ Pessence de la mythologie. 

GILBERT DURAND: L'imaginatioa syıiboliqve P.U.F., 1968-2“ ed, p.62. «9 
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الزمان وتتلون حسب الظروف والملابسات وقد تنقلب من الضد إلى الضد كالماء رمز 
الحياة وإفناء الحياة بالطوفان» ومشل الشجرة وقد تكون رمزاً للتجدد والخلود أو رمزاً 
للكون والعروج إلى السماء أو كالنار رمزاً للحب والدفء » أو للجحيم والعذاب المقيم . 
ويفترض صاحب هذه النظرية أن تلك النماذج الأصلية مترسبة فيناء آثار موروثة عن أولى 
تجارب الإنسان الوجودية وهو يجابه الطبيعة أو غيره من البشر أو نفسه وأنها مرتسمة لديه 
في اللاشعور وهي نظرية تفتقر إلى الحجة والبرهان. 

وإذا صدقنا هذه الفرضية وقبلناها جد فإن الأحلام - في مستوى الفرد ‏ والأساطير - 
في مستوى الجماعة - توفر لنا صوراً عامة عن تاريخ البشرية وخبرتها القديمة وتتيح لنا 
معرفة ماضيها بما اختزن في أدمغتنا واستورع فيها من تلك «الصور الأولى» أو «النماذج 
الاصلية» اللاشعورية . 

وإذا طرحنا جانباً قضية أصل تلك «النماذج الأولى» فالمهم هو أنه يوجد ‏ فوق 
اللاشعور الفردي الذي حاول فرويد سبره - لاشعور جماعي ثابت وكوني وهو الذي تهجع 
فيه تلك النماذج الأصلية فتكون مستعدة بالقوة للخروج في شكل صور ورموزء مؤهلة 
لتنتظم في سلاسل من التصورات الرمزية تخرجها من حيز الكمون إلى حير الواقع والفعل 
في سياق اجتماعي مثلا أو في هت أسطوري يتشكل النموذج الاصلي الواحد ضمنه في 
رموز شتی كما قلنا آنفً© . 

وما تزال الأساطير من مشاغل علماء النفس) لا سيما من حيث سعيهم إلى تحديد 
طبيعتها ووظيفتها ضمن العمليات اللاشعورية التي من بينها الوهم (Ilusion)‏ وابتداع ما 
لا وجود له أي التخريف )Fabulation)‏ . في تشكل عند بعضهم مجال يسمى حقلا 
وسيطاً أو مجالاً وسيطاً )Champs ransitionnel)‏ من شأنه أن يولّد أشياء لا ينطبق عليها 
التمبيز المتعارف عليه في المنطق بين الكينونة (:اغ) وعدم الكينونة ,)۸0«#٣٤(‏ لأنها 


6) «النموذج الاصلي - على حد تعريف «جيلبار دوران» ‏ شكل ديناميكي وينية منظمة للصور إلا أنها تفيض عا 
هر فردي ار إقلبمي أو إجتماعي . من عوامل تشكيل الصور وتجسيدها»» انظر المصدر السابق. ص 62؛ مشل 
أنموذج الام وقد يكون الكهف أو الجبل أو بطن الحوت أو الجنية أو الساحرة. 

J. 180081, idem, p.167. 

(7) روجي باستید» ص 1067. 

(8) منها أعيال أربّر رانك (غهه۴ 08:0) و (ساعطه۸ هغ0) رغم أا تستدعي بعض التحفظات . 

«A. GREEN (9)‏ امرجم الىابقء ص 121-120. 
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تقع في حيّز هو بين الواقع الذاتي الفردي والواقع الخارجي الجماعي . فلا هي جزء من 
الواقع الخارجي المادي ولا هي من صعيد الواقع النفسي. وهو واقع لا يكون إلا فردياً 
بينما للأسطورة طابع جماعي . ومع ذلك فهي تنتمي إلى الواقع النفسي بما لها من صلة 
مع الأحلام والاستيهام وسائر أشكال الشعور الفردي» وهي تمت بصلة واضحة إلى الواقع 
الخارجي بما أنها تندرج ضمن الواقع الاجتماعي لما تحظى به من إجماع بين أصحابها 
وتوفر - على حد قول ميرسيا إلياد ‏ «النموذج الاصلي لجميع أشكال الإبداع مهما كان 
الصعيد الذي تتم فيه بيولوجياً كان أو نفسياً روحياًء وتكون وظيفتها تحديد النماذج المثلى 
لجميع الأعمال البشرية ذات الدلالةع!29, 

وبناءُ على ما ذكرناء فإن الأسطورة ‏ شأنها ثشسأن الأحلام وسائر المبدعات الخيالية - 
تقوم بدور الوسيط الملائم الموائم بين الطبيعة والثقافة وتضطلع بمهمة المعدّل أو المنظّم 
في مجتمع ما لأنها تطلق العنان للخيال ما لم يهدد باكتساح الواقع 

وإذن فلا سبيل إلى فهمها إلا في سياقها الجماعي بينما يندرج الحلم في سياق فردي» 
وإن كانت رموز الأحلام هي نفسها خماضعة من حيث تفسيرها وتأويلها لما تصوغه 
المجموعة من سنن (0065©)» ومن ثمة تتضاعف في رأينا أهمية المقارنة بين الحلم 
والاسطورة والبحث فيما بينهما من الوشائج والمناسبات حتى في مستوى التأويل. ولا 
يتقوم معنى الحلم طبعاً أو معنى الأسطورة مما يتجلى من خبط الحكاية وظاهر القصة. 
فهما يستوجبان التأويل بل يستدعيانه. وليس مرد ذلك إلى ما قد يتسمان به أحياناً من 
غموض المحتوى أو اضطرابه في الحلم «السطبيعي: بقدر ما هو ناتج عن أن الحلم 
والأسطورة هما بعد نتاج تأويل (بما أنهما قد تشكلا في صلب خطاب شفوي أو مکتوب 
يجري في مجرى الزمان). وإذن؛ فيمكن أن عد أي تأويل للأسطورة أو الحلم تاولا من 
الدرجة الثانية أو تأويلاً لتأويل. ويتممّل عمل المحلل عندها في الكشف عن عمليات 
التاويل الأولى اللاشعورية وإبراز جملة من العلاقات تظل خفية طالما بقي المحلل متتبعاً 
للأسطورة مقطعاً مقطعاً. 

وإذنء فللاسطورة في رأي علماء النفس مستويان: مطحي وعميق. وينبغي التوسل 
للثاني بالرموز والنماذج الأصلية . 


(10) المرجع المابقء ص 120. 
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وجماع القول» أن الأسطورة تنتمي إلى ثلاثة أصعدة يتراكب الواحد على الآخر دون 
أن يعني ذلك تنافيها. وجميعها توجه عملية التأويل . 

- فالاسطورة تنتمي أولاً إلى الصعيد اللاتاريخي امه وهو صعيد الكليات 
ه655 0817 اللاشعورية الجماعية التابعة للفكر الأسطوري عامة. وهو الصعيد الذي 
تكون فيه للرموز الكبرى معانيها الكونية أو شبه الكونية (كما في رمزية الماء والنار والأم) . 

- وتنتمي أيضاً إلى الصعيد الثقافي الجماعي أي إلى المعطيات الثقافية الخاصة 
بمجموعة بشرية ما وتكون فيها الرموز التي تطفو في الأحلام أو في الأساطير مصطبغة 
بثقافة معلومة في سياق تاريخي معلوم . 

كما أنها تنتمي إلى الصعيد الفردي وهو يتكون من عوامل لاتاريخية وتاريخية وأخرى 
طبيعية وثقافية تستند إلى مولدات رمزية (5عناوذامطصرز5 وعه843110) لاشعورية بالمعنى 
الذي للكلمة في علم التحليل النفساني. 

وتتفاعل هذه الأصعدة فيما بينها وتتضامن كي تنتشر الأسطورة وتظل حية وتتحول فإذا 
رمزيتها إما أكثر ثراءً أو أشد فقرأ من حيث نجاعتها الرمزية©. 

إن هذه النظرة إلى الأساطير من زاوية نفسية تقتضي أن يكون تحليلها بحسب ما قنتعي 
إليه من مستويات عديدة. فمن التحاليل ما ينبغي أن ينطلق فيه المرء من العلاقات في 
صلب الأسطورة الواحدة ثم فيما بينها وبين مثيلاتها أو قريناتهاء وهذا صعيد أول. 

وعلى صعيد ثانٍ. يمكن للدارس أن يطمح إلى إدراج الأسطورة الواحدة أو مجموعة 
الأساطير في إطارها الثقافي وذلك من خملال ربط الوحدات الأسطورية (الميئمات) 
5ع من لا! - حسب تعبير ليفي ستروس - بالمعطيات التابعة لها ومن جملتها السياق. 

وثمة صعيد ثالث يتم فيه التقريب بين البنى الأسطورية و«البنى الحاضرة في تشكيلات 
الوعي الفردي»» باعتبار أن الأسطورة توحدء على الصعيدين المذكورينء صعيد الفرد 
وصعيد الجماعةء وأنها تعقد بینهما صلة ومناسبة تستعمل من خلالها ستتان أو قانوتان هما 
الستة الجماعية من جهة والسّنّة الفردية من جهة أخرى. 


(11) المرجم السلبق. 127-125 ويسوق شاهداً عل ذلك أسطررة أوديب وما آلت إليه في السرح اليوناني - كبا في 
تراجيديا سوفوکل : «أوديب ملكأ . 
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وخلاصة القول أن فائدة هذا المنهج النفسي » الذي يتناول أصحابه الأسطورة مقربين 
بينها وبين الحلم”". تكمن في محاولة الربط بين ما هو فردي وما هو جماعي ريطا 
جدليا. كما تتجلى في التنبيه إلى إمكانية الاستفادة من الأحلام وتعبير رموزه]”" استناداً 
إلى أن السنن المعتمدة في فكها وتأويلها هي سنن اجتماعية رغم أن الحلم فردي . 

وت يفا في التشابه القائم بين خمطابين هما بُعَدُ تأوبل لواقع أو لاحداث ماء 
خطابين ربما انطويا على منطق غير المنطق الظاهر. ونحن نقول هذاء رغم ما يمكن أن 
يؤخحذ على أمثال يونغ واتباعه ‏ كما بين ذلك البنيويون ‏ من أنهم يتصورون الرمزية تصورا 
خاصاً ويعملون على النص ولكن لا يعملون على سباقه» فضلاً عن أن همهم منص 
على المعجم أي على العناصر أو الوحدات معزولةء أكثر مما هو منصب على النظام 
الذي هي في صلبه مندرجة. 


(12) خاصة «بياجي» 14687<. قي كتابه: u Symbol‏ دملا هسمه ه1 وهو يقيم البرهان عل ما يتسم به الظكير 
الرمزي ومعنى المفهوم (اعدامعم«هه فصء؟) من انسجام وظائفي مؤكدا وحدة جميع أشكال التصوّر وتضامتها فيا 
ينها .2 
(13) بدا لنا من الفيد الاستعانة بكتب تفسير الاحلام العربية الإسلامية في تأويل بعض الرموز الأسطورية . وقد تيل 
العرب قدهاً ما بين رموز الأسطورة والحلم. انظر رمزية الأنف في أسطورة تولد الفارة من أنف الفيل ضمن 
قصة نوح وعبارة «محطة أبيه». لدى ابن سيرين: تفير الأحلام الكبير» ص 472. والثعلي : عرائس 
المجالسء ص 51. 
وانظر شكري محمد عياد: البطل في الآدب والاساطيرء ص 7ء ويشير إلى أن أساتنة التحليل اللي عُنُوا 
عناية كبرى بأبطال الأساطير واستخدموا رموز الأساطير في تفسير الأحلام ثم عادوا فطبقوا علم النفس عل 
الأساطير والأدب. 


4- الأسطورة والفلسفة: 
إن الإنسان قد فكر منذ أقدم العصور في مثل حسن تفكيره اليرم». 


«L’ homme a toujours aussi bien pensé».. Claude Levi-Strauss 


Le Mythe entretlent un rapport interne et nécessaire avec la phénoménologie 
de PEsprit. 
Hegel Cité par Cassirer, Philosophie des formes symboliques, T.2, p.8. 

تُرى ما علاقة الأسطورة بالفلسفة؟ وما عسى أن تكون القضايا الفكرية التي يمكن أن 
تتضمنها الاسطورة بصفتها خطاباً وشكلا من «الأشكال الرمزية» يطرح علاقة الذات 
بالموضوع؟ فما أبعد الفلسفة عن الاسطورة في الظاهر! ذلك أن الأسطورة تبدو لأول وهلة 
خطاباً مناقضاً للفلسفة والبحث عن الأسباب والمسيّبات و«الجواهر» وتخليصها من كل ما 
هو عرض أو حسب العبارة الشهيرة التي بها يعرّفرن الفلسفة «معرفة الموجودات بما هي 
به موجودة» . ذلك أن الحكايات ووالتخريف» (2008اناطه) تنتمي كما رأينا"' إلى مجال 
وسيط بين الكينونة وعدمهاء وتتنافى وأحكام العقل. هذا هو الاساس الذي بمقتضاه مز 
اليونان في العصور الكلاسيكية بين «الميثوس» (1505ا84) و«اللوغوس» (ء0ع10). ولم 
يزل ذلك التقابل منذ أفلاطون ‏ رغم أنه اعتمد الأسطورة على سبيل المجاز والتمثيل 
(لبسط فكرة فلسفية من خلال أسطورة الكهف) ‏ وسقراط حتى القرون الأخيرة لاسيما مع 
الفلاسفة العقلانيين في القرن الثامن عشر وقد رفضوا الأساطير باسم العقل» أو أصحاب 
المذهب الوضعي في القرن التاسع عشر وقد اعتبروها طوراً من أطوار البشرية التي ولت 
وانقضت, ثم مع بعض المفكرين المعاصرين الذين حاولوا أن يعيدوا إليها اعتبارها ضمن 
إعادة اعتبار للمخيال أو لضروب أخخرى من التفكير لا بواسطة المفاهيم ولكن بواسطة 
الصور والرموز. 

وتفسر بعض المواقف المناهضة للأساطير أن الأساطير تبدو متناقضة والمعرفة العلمية 
(©) فصل الأسطورة والتحليل النفسي, الحاشية رقم 9. 
(1) للاسطوري طابع سردي لاعقلاني حدمي ومثال ذلك تراجيديا إسخيلوس بيا للوغوس سمة الخنطاب الجدلي 


المنهجي المنظم ومثال ذلك جدل سقراط انظر: نيتشه: نشأة التراجيديا عن ءويلليك» و«رارين» النظرية الأدبية 
(بالفرنسية) ص 266. 
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والفكر الموضوعي متنافية وإياهما. ولثن كان نقد الفلاسفة المعاصرين طبيعياً أو ضرورياً 
ضمن عملية الاستفهام الفلسفي عن الموجودات وما هي به موجودةء فإنه لم يحمل 
على الأساطير حملة الفلاسفة العقلانيين والوضعيين بل أعاد طرح المقابلة القديمة بين 
الميثوس واللوغوس على أسس جديدة وعلى ضوء آخر المستجدات في العلوم الإنسانية. 

فلقد أكد «هيغل؛ أن للأسطورة علاقة داخلية ضرورية مع المهمة الأم التي تسعى إليها 
ظواهر الفكر (0ضمم85”! de‏ عنهوادم64دوووعطم)0 . أما «أرنست كاسيرر»9 فقد تنبه إلى أن 
الاسطورة نقع ضمن دائرة هي دائرة المعرفة النظرية والفن والأاخلاق أي ضمن نظام 
أشكال التعبير الفكرية» أو بعبارة أخرى ضمن منظومة الأشكال التي يعبر بها الفكر3» بل 
إن أصل الأشكال النظرية من الثقافة (بالمعنى الألماني للكلمة وهم يقابلون بين ثقافة/ 
حضارة على أساس أن الثقافة لما هو روحي والحضارة لما هو مادي) لها جذور في الوعي 
الأسطوري . يقول: . 

«إن مفاهيم المعرفة النظرية الأساسية أي مفاهيم الفضاء والزمان والعدد والمفاهيم 
القانونيية والاجتماعية مثل مفهوم الملكية وكذلك جميع البناءات (Constructions)‏ 
الخاصة بالاقتصاد والفن والتقنيات لا تتحرر إلا تدريجيا من ذلك المحيط ومن ارتباطاتها 
الأسطوريةء . 

وأولى المجادلات الفلسفية عند بعضهم قد نبعت من الأساطير ذات الصلة ببدايات 
الكون ونشاته وصورته في الأذهان" وتأسيساً على ما سبق يمكن أن نقول مع ميرسيا 
إلياد: «إن وظيفة الأسطورة لهي إضفاء دلالة ما على العالم والوجود. فبفضل الاسطورة 


(2) هو النقد المتولد خاصة عن ماركس ونيتشه وفرويد. يقول هيجل: 
)3( حم Le mythe entretienit un rapport interme et nécessaire avec la phnoménalogie de Esprit (Hegel) in‏ 
iner: philosophic des formes symboliques-T2, p.10.‏ 
(4) خصص للأسطورة الجزء الثاني من كتابه: فلسفة الأشكال الرمزية (1924-1929-1923)ء الدولة والأسطورة 
)1945-1944( . 
(5) انظر كتابه: فلسفة الاشكال الرمزية» ج 2» ص 19248 
(6) أرنست كاسيرر: المرجع السابق. ص 9ء وسائر الجزء الثاني حول مقولات الموضوع والسببية والزمان والمكان 
والعدد وكيف أنها موجودة في المنطقين العلمي والأسطوري مع فوارق نوعية (علمم عة). 
وبشان المقابلة بين الفكر العقلاني والفكر الأسطوري» انظر: 
George Gusdorl: Mythe et Métaphysique, Paris, 1953.‏ 
(7) ميرسيا إلياد - مظاهر من الأسطورة - 178-177. 
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يمكن إدراك العالم بصفته نظاماً كونياً قابلاً للفهم والإدراكء بل إن آراء أفلاطون الفلسفية 
المثالية تدخحل بالنسبة إليه في هذا اباب لأنها تعبر عن «الذهنية البدائية» مثلما يقول بذلك 
بعضهم وكذلك فلسفة الأنوار عند الكاتب الفرنسي «جان جاك روسو» مشلا وموقفه من 
الطبيعة شبه الديني » ويتضمن في المستوى العميق منه أي على صعيد الأحلام والخيال 
وبعض مميزات السلوك والفكر الأسطوريينع©. 

بل إن الأسطورة قد تتمازج والتاريخ عند انتقال المعيش إلى المكتوب» إما بإسقاط 
الحاضر على الماضي أو بتضخيم الماضي . وفي كلتا الحالتين» تُوظف الأسطورة ويناها 
اللاتاريخية في الإيديولوجيا9" . 

ومن جهة أخرىء فإن للأسطورة علاقة أخرى بالابستمولوجيا أو فلسفة العلوم» فلا 
سبيل حسب کاسیرر إلى فهم تطور العلم فهماً تاماً كاملا - أي باعتباره معنی «فكريأ» 
ا106 لا زمانياً - إلا شريطة أن نتبين كيف ينطلق من مجال الحدس المباشر الاسطوري 
Mythique»‏ ediatetéص1».‏ وكيف يتبلور انطلاقاً منه وكيف يجعل قانون تلك الحركة 
قابا للفهم والإدراك «eاطنعنلاءام1‏ . 

بل من المفارقات أن نظرية المعرفة الوضعية مثلما صاغها «أوغست كونت» أسطع 
برهان على ما قلنا. فلئن كان الغرض الذي ترمي إليه كل معرفة وضعية هو تخليص 
العنصر الموضوعي من كل ما قد يشوبه من الذاتيات ولا سيما من التعليلات الماورائية: 
فإن نظرية «كونت» القائلة بأطوار ثلائة متتابعة هي طور السحر فطور الدين فطور العلم 
والتي اعتبرت فيها الأساطير تابعة لعصور ما قبل التاريخ ولماضي البشرية البعيد وطفولتها 
قد استحالت في النهاية وعلى عكس ما يظن صاحبها إلى بنية أسطورية دينية. 

وعلى العموم» فلا وجود حسب الفلاسفة لحد فاصل فصلل مطلقاً بين الوعي النظري 
والوعي الأسطوري باعتبار أن الوعي الأسطوري القائم على ما هو مباشر أو حدسي هو 
برهة في المسار المؤدي إلى الوعي الموضوعي أو القائم على التجربة العلمية وإلى 
التفكير بواسطة المفاهيم المجردةء وإذا انطلقنا من تعريف ميرسيا إلياد للأساطير بأنها 
(8) الرجع السابق. ص 49-48. 
(9) ميرسيا إليادء مظاهر من الاسطورة» ص 139. 


)10( المرجع السابق» ص 12. 
(11) المرجع السابقء ص 11. 
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تصور البدايات في زمن غير الزمن التاريخي » وأن لكل أسطورة وظيفة تأسيسية بمعنى أنها 
تروي لنا كيف بدأ كل شيء» أمكننا آنذاك القول إنها تؤسس المعنى والدلالة وتضفي 
الإنسجامٌ على عالمي الطبيعة والثقافة. والتناغمَ على علاقة الإنسان بكليهما. 

كما تتصل الأسطورة من جهة أخرى بالحكمة ليس فقط على اعتبار أنها تشتمل على 
مجموعة من النصائح هي خلاصة تجربة الجماعةء ولكن بالنظر إليها من وجهيها 
الوجودي والأخلاقي بصفتها محاولة لاستكشاف الكون وسبره بمعرفة مختلف ما فيه من 
الكائنات وتنظيمها وتسميتهاء وهي عمليات من شأنها أن تدل على أن الإنسان قد خرج بها 
من طور الغموض والإبهام وأنه قد حسم فيها ورأى فيها رأيه. 

وهكذاء تبدو العلاقة بين الأسطورة والمنطق على نحو أوضح . بمعنى أن الفكر 
الأسطوري يقوم على صعيد لا شعوري بما يقوم به المنطق والحكمة بصفة شعورية أي 
بإرساء الدلالة وجعل التواصل بين البشر ممكناً من خلال ما يتم من عمليات لا تخرج في 
الحقيقة عن التمييز والتقابل والترابط بواسطتها يتشكل في الذهن وينتقش فيه نظام 
المقولات التي ينبني عليها البعد الثقافي والبعد الاجتماعي والبعد النفساني "° . 

ولعل أعمال ليفي ستروس البنيوية من أفضل ما يستدل به لتدعيم تلك الفكرة التي 
مفادها أن الأسطورة «أداة منطقية لحل صعوبة ماء أو أنها «تمد الجسور بين المظاهر 
المتناقضة من الواقع » بين الحياة الاجتماعية وبين صورة الكون (عنعهامصوه)» أو دإن 
الإنسان قد فكر منذ أقدم العصور في مثل حسن تفكيره اليومغ9©. وإن الفارق الوحيد إنما 
هو في موضوع التفكير لا في طريقته» وهو ما به دحض آراء بعض علماء .الإناسة من 
التطوريين القائلين بأن الأسطورة تعبر عن فكر «سابق للمنطق» (علاونهه2:61). 

هكذا إذن» ومن خلال علاقة الأسطورة بغيرها من أشكال الخطاب ومن خلال مختلف 
ما تضطلع به من وظائف نتبين أن لها أبعاداً متعددة من انطولوجية وأبستمولوجية وذرائعية . 
والفلاسفة المعاصرون قد عادوا بنا في الحقيقة إلى نفس الإشكال الأول عبر المقابلة بين 


(12) دائرة المعارف العالية وأنسيكلوبيدي أونيفرساليس» مقال أسطورة ج 12 ص 537-526. 
بول سميث: «مقال طبيعة الأسطورة»» ضمن كتاب: .259 Homme, p‏ عل L'unitê‏ 
Pour ane Anthropologie Fondamentale Colection., T.3.‏ 
(13) كلود ليفي ستروس : الأنثرويولوجيا البنيوية» ص 248. 
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الميثوس واللوغوس إذ ردوا الاعتبار إلى الأسطورة. والطريف هاهنا أن ذلك قد كان مناسباً 
طرداً لردهم الاعتبار إلى المخيال (ععنههنههس]) ‏ 


فالفلسفة العقلانية مع «ديكارت» والوضعية مع «أوغست كونت» التي حكمت على 
المخيلة واعتبرتها «سيدة الخطا والضلال»9" (كنومآ دك عناه8 هآ) هي نفسها التي 
انكرت الأسطورة معتبرة إياها خيالات وأوهاماً باطلة تعود إلى طور سذاجة البشرية انطلاقاً 
من أسنطورة أخرى هي «العلموية» أو أسطورة العلم والتقدم اللانهائي . 

وصفوة القول» أن الفلاسفة المعاصرين (كانط وهيغل وبرغسون وهايديغير وكاسيرر) 
قد ذهبوا يتدبرون - ضمن اهتماماتهم بالفكر في حركيته ‏ تلك الطاقة الخيالية الجبارة 
التي تتولد عنها التصورات (5ه6568]3808:م16), متسائلين عما إذا كانت المعاني التي 
يعبر عنها ضمن الفكر الأسطوري من خلال الأساطير وزمانها الذي ليس له زمان تاريخي 
دون تلك التي يعبر عنها بواسطة المفاهيم في الفلسفة . وبعدٌ أفلا تكون الأسطورة معبرة 
بواسطة تلك الوظيفة «التخريفية» (13]806ا260) المتصلة بالمخيال عن حقيقة أخرى 
ليست دون الحقيقة العلمية أهمية, إلا أنه يتعذر التعبير عنها في صورة أخرى أي 
باعتبارها نظاما رمزيا. : 

وهكذاء يمكن القول إن اهتمام الدارسين من علماء اء الأنثروبولوجيا وعلماء النفس 
والفلاسفة بالأساطير ليّدل على الأهمية التي صارت ولى لهذا الشكل من أشكال التعبير» 
وسواء انطلقوا من الفرد واعتبروا الأساطير تجليات لعوالم النفس والفكر أو للنماذج الأولى 
الأصلية, أو انطلقوا من المجتمع فنظروا إليها بصفتها قصصاً فيها سرد لواقعة يعتقد 
أصحابها أنها حقيقية ويحيونها من خلال الممارسات الطقوسية أو باعتبارها أنظمة من 
الصور نجد فيها النزعات الدفينة التي تتجاذب شعباً من الشعوب فتمثل نداء أو دعوة إلى 
الفعل وهو ما يصدق أساساً على الأساطير السياسية» أو انطلقوا من موقع آخر فنظروا إليها 
نظرة تنزلها ضمن ظواهر الوعي البشري عامة أي ضمن الكليات البشرية وما يسمى 
بالوعي الاسطوري أو الفكر الأسطوري» فجميعهم ينزّل الأساطير منزلة فكرية مرموقة لا 
تقل عن ساثر أشكال التفكير بواسطة المفاهيم المجردة أو عن سائر «الأشكال الرمزية». 


. (Gilbert انظر جيلبار دوران (مصديه2‎ )14( 
Les Strucmures Anthropologiques de L'imaginaire, p.15. 
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كما يجدر بنا أن نلاحظ أخيرأء أن محاولات تفسير الأساطير تفسيراً علمياً قد كانت 
انتقالاً من الخارج إلى الداخلء أي من محاولة ربطها بالظواهر الطبيعية أو التاريخية أو 
الجغرافية أو الاجتماعية » إلى البحث فيها إما عن كوامن النفس البشرية أو عما تتميز به 
من حيث هي بلاغ وخطاب ونظام رمزي أو سيميائي من جهة أخرى. 

افترى من الممكن بعد هذاء الوصول إلى تعريف جامع مانع للأساطير يكون شاملا 
لأبرز مقوماتها بنية ومضمونا ووظيقة ويكون ذا قيمة منهجية وعملية؟ 
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44- تعريف الأسطورة: 


إن الباحثين الذين تصدّوا للأساطير بالدراسة من بين علماء الإناسة وعلماء الاجتماع 
وعلماء النفس والفلاسفة قد صادفتهم مثل هذه القضية وتفرقوا بشأنها شيعاً. فمنهم من 
رفض التقيد بتعريف لها صريح » ومنهم من حاول تعريفها بمضمونهاء إما من حيث هي 
(أو في ذاتها) أو بالمقارنة مع أشكال سردية أخرى مثل «القصة العجيبة» أو «القصة شبه 
التاريخية» ذات الصبغة الأسطورية أو «الخرافة) , . ومنهم من نظر إليها من زوايا أخرى 
باعتبارها شكلاً سردي أو نظاماً رمزياً او نظاماً سيميائياً . كما أن منهم أيضاً من رام 
تعريفها تعريفاً وظيفياًء بل إن من الدارصين ين المتأخرين من شك في وجودها أصلا أو اعتبر 
وجودها رهين خطاب أو خطابات أخرى هي التي تجعل لها محلا أو معنى . 
4 تعريف الأسطورة بمضمونها: 

ومن المحاولات التي عمد أصحابها إلى تعريف الاسطورة بمضمونهاء قول بعضهم 
إنها «حكاية تلعب فيها الآلة دوراً ااا فاکشس۵ والغاية منها تفسير أمر من 
الأمور هو إما علة ظاهرة من الظواهر الطبيعية أو أصل نشأة مؤسسة من المؤسسات 
الإنسانية أو سنة من السنن» وإنها في جوهرها قصة تعليلية" , . وهي لدى آخرين: «قصة 
حقيقية جرت في بداية الزمان تصلح أنموذجاً يمكن أن يحتذيه البشر في سلوكهم». أو 
«قصة مقدسة تروي حدثاً وقع في بداية الزمان» . 

أما التعريف الأول فيُضيّق من حقيقتها إذ هو يسند إلى الآلهة دوراً مبالغاً فيه قد لا 
نجده في حكايات أسطورية تابعة لثقافات شعود ب متعددة» بل حتى في نوع مخصوص من 
الأساطير اليونانية مثل أسطورة أوديب وهي التي ُتخذ في كثير من مجالات الدراسة 
«A.H. Krappe - La Genèse Des Mythes (1)‏ ص 15. 

وجوزيف شلهرد وعدم وما Sete Du Secıê chez‏ عمل ص 117 . وشبيه بهذا التعريف حد صمويل نوج 

كرامر لها قائلاً: دإنها تعألف من قصص الأبطال والارباب مولدهم وصرتهم وحبهم ويغضهم وأحقادهم 

ومؤامراتهم وانتصاراتهم وهزائمهم وأعيال الخلق والتدميء أماطير العالم القديم» ترجة عبد الحميد يوسفء 

ط 01974 ص 17. 
(2) شلهود المصدر السابق» ص 188. 
(3) شلهود, المصدر السابق» وكارل غستاف يونغ وش . كيريني : 

Introduction û ‘Essence عل‎ la Mythologie, p.16. 

Miythes Rêves e1 Mystères, p.18 eı Aspects du ,عطاك(‎ pm. ميرسيا إلياد:‎ )4 

ويشير إلى أن ما فعله الإله أو الاسلاف يعتبر مقدساً . وكذلك ما يفعله البشر محكاة لحم. أما سواه فلا. 


نموذجاً. وأما التعريف الثاني فيضفي على الأسطورة معنى قدسياً ويجعلها مبنية على 

«حقيقة» من الحقائق. ومعنى ذلك بالنسبة إلى أصحايها (راويها وجمهورها) لا بالنسبة 

إلى دارسهاء نموذج ومثال يسن قواعد السلوك ويثبتها في الشعائرء فتكون كل شعيرة لا 
مجرد تكرار لما حصل في قسديم الزمان وسالف العصر والأوان وإنما أشبه بال وخخلق 
الجديد» يمحي فيه الفرق بين الزمن التاريخي غير المقدس» والزمن الأول المقدس زمن 

البدايات والأصول فتحمي الأسطورة حاضراً مطلقاً وتكون لها قيمة ذرائعية لا شك فيه . 

وكذلك كانت الأسطورة لدى شعوب ما بين النهرين كما تتجلى من خلال ملحمة الخلق 

البابلية «الإينوما إيليش:©. وإذنء فهذا التعريف إنما يصدق أكثر ما يصدق على أساطير 
الشعوب القديمة التي كانت محل اهتمام ه. كراب وميرسيا إلياد أو ما أشبهها من 
المجتمعات البشرية التي ما تزال بدائية 

والحاصل أن هذا التعريف لا ينطبق على حكايات أسطورية أو خطابات أسطورية ريما 
حلت من سمة القداسة أو الارتباط بالدين (باوسع معنى للكلمة) من قبيل تصوير الواقعات 
التاريخية مثلا تصويراً مبالغاً فيهء أو تصوير الشخصيات تصويراً يخرجها عمًا هو متعارف 
عليه في مجرى العادة والمألوف ويخلع عليها صفات أسطورية» إما في تصوير روف 

ولادتها أو نشأتها أو في نعتها وذكر سيرتها وأطوار حياتها7 . 
وإذا كان ذلك كذلك. فما بالك بالأسطورة أو بالخرافةء وقد تكون متطورة عنها عندما 

نُستعمل في بعض الأحايين مجرد ذريعة لعرض مذهب فلسفي في قالب إنشائي سردي » 

حرصاً على تقريبه إلى الأفهام وتيسيره على الألباب والعدول عن عرضه في شكل 

محاجة منطقية جافة وإرسال العنان أمام الخيال المجنح, المبدع الخلاق كما فعل «إخوان 
الصفا وخلان الوفاء» في محاكمة أقاموها للإنسان بين يدي الحيوان. وماذا عن الخطاب 
الإشهاري الذي يمتح صوره ورموزه من علم نفس الأعماق” أو الخطاب الأيديولوجي 

(5) يختلف الباحثون حول أولية الأسطورة أو الطقوس وأا أسبق ولا تهمنا أمبقية أحدهما عن الآخر بقدر ما همنا 
تضامنهه| وتفاعلهما وأا بمثلان جانبين متكاملين. 

(6) هي أسطورة التكوين البابلية وقد دونت حوالي سئة ألمين قبل الميلاد. 

2 نذكر بأن كلمة أسطورة #مطاد96 عند اليونان كانت تدل عل حقائق شتى مثل قصص خلق الآلهة وتخلق الكرن 
وسير الأبطال كما كانت تدل من جهة أخرى عل الخرافات والانساب وقصص العجائز والأمشال والحكم 
التقليدية . 

Mı. Derienne, Le Temps de la Reflexion, 1980, p.23. 
م) أنظر كتاباً بديعاً ل: أن سوفاجو.‎ 7 
Anne Sauvageol. Figures de la Publicité Figures du Monde, P.U.F, 1987. 
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المصور للتاريخ في شكل أسطوري يستولي على رموز الماضي أو الواعد بمجتمع قد 
يأني وقد لا يأتي هو المدن الفاضلة أو «مجتمع الرفاه» أو «فرحة الحياة»» وما من ثأنه أن 
يفتح أمام العين ا إلى الأمل عبر عبر الحلم والخيال حتى أشده غلواً وأبعده مدى. وإذن. 
فكلمة أسطورة ليس لها دائماً نفس والقيمة» (بالمعنى اللغوي الحديث) لا سيما عندما 
ننتقل من مجال إلى آخر أو من ثقافة إلى أخرى. كما أن تعريفها بمضمونها من ثأنه إما 
أن يضيق من معناها حتى ليكاد المرء يقول: لا أساطير إلا أساطير اليونان أو بلاد ما بين 
النهرين (أو بعضها فقط) أو أن يوسع من مدلولها إلى ما لا نهاية. وبديهي أن من شان 
ذلك إفراغها من كل دلالة بامتناع الحد المانع غيرها أن يكون إياها. 
فهل يكون تعريفها بمقارنتها بما سواها مما يشاكلها كالخرافة والقصص العجيبة 
والقصص التاريخية البطولية أيسر أو أجدى نفعاً؟ 


4 - الأسطورة والخرافة/ القصص العجيبة/ القصص البطولية: إن ما يميز 
الأسطورة عن الخرافة لهو كون الثانية» في عرف من يرويها ومن ينصت إليها» من محض 
الخيال أو الأوهام أو من «الأباطيل المستملحة» يُقصد بها إلى «الإمتاع والمؤانسة». أما 
الأسطورة فهي خطاب «الجد» و«الحقيقة»©». ولذلك فهي محل اعتقاد. أما القصص 
العجيبة والقصص البطولية فتتسم ببعض ما تتسم به الخرافة من إغراق في الخيال يبعدها 

عن الواقع» إلا أن لها اص في الحقيقة الموضوعية ضخم ويولغ فيه وعمل فيه الخيال 
البشري الخلاق عمله غير أنه خال, من طابع الجدّ والقداسة الذي تتسم به الأسطورة» 
فإن هي فقدنه تطورت على مر الزمان حسب بعضهم” واستحالت وكف أصحابها عن 
الؤيمان بها والاعتقاد في صحتها فإذا هي مجرد قصص دنيوية وغير مقدسة محددة تحديداً 
زمانياً ومكانياً. وهو ما قد يبرر قيام الباحث بالعملية العكسية أي الصعود من الأدب إلى 
الأسطورة واعتبار بعض الجوانب من الأدب ولا سيما القوالب الأدبية (01160©15) رسوبات 
أسطورية09, 


(8) انظر: travers le monde, p.9.‏ ق Jean Caseneuve: Les mythologies‏ 
وخليل أحمد خليل: مضمون الأسطورة في الفكر العربيء ص 8. 
وجوزيف شلهود: بنى المقدس عند العرب. ص 121-120. 

(9) فريدرش فون دار لاين. الحكاية الخرافيةء ص 724968-67 . 

(10) انظر أسفله علاقة الاسطورة بالأدب ‏ 


ومهما تكن الفروق بين هذه الأشكال» فإن الفواصل بينها ليست واضحة تماماً ولأنها 
تتفاعل فيما بينها وتتداخل من بعض الأوجه فضلاً عن احتلاف المصطلحات وتحديد 
«الأجناس الأدبية المختلفة» من لغة إلى أخرى ومن ثقافة إلى أخحرى مشل 
.(Mythe-Legende-Saga-Folklore)‏ 


4 _ الأسطورة حكاية : لقد لفت شكل الأسطورة السردي نظر بعضهم في وقت 
شاع فيه الاهتمام بالحكايات وتحليلها تحليلاً بنيوياً» فحاولوا أن يحدُوها بالنظر إليها من 
هذه الزاوية. فكل أسطورة بالنسبة إلى ليفي ستروس «تقص قصة» ومعنى ذلك أنها 
بلاغ سردي يتميز بوجودٍ مقاطع أو «متتاليات» (séquences)‏ تر تترجم عن أعمال أو أحداث 
أو حركة يعبر عنها نحوياً في صورة أفعال”©. وقد عبر «رولان بارت عن نحو من هذا 
عندما عرّفها بقوله: «لا تُحد الأسطورة بموضوع رسالتها ولكن بالطريقة التي تعرض بها 
تلك الرسالة. وللأسطورة حدود شكلية ولكن ليس لها من حدود من حيث جوهرهاء. 
لكن ما عسى أن تكون تلك الحدود؟ لا سيما الشكلية منها؟ 

ومما يضاعف من تلك الصعوبة أن الشعوب تختلف بعضها عن بعض في نظرتها إلى 
الواقع وتقطيعها له وتنظيمها إياه ونعته» ولذلك لا نعثر إذا انتقلنا من ثقافة إلى ثقافة ومن 
حضارة إلى أخرى على أي تطابق تام بين الكلمة والكلمةء نفلا عن تطابق المفاهيم 
والعناصر الثقافية. ولما كانت مختلف الثقافات تقسّم عناصرها التابعة لها رفقاً لواقعها 
الخاص فقد تجد الأسطورة فيها مندرجة ضمن توزيع خاص بكل منها. وقد تذكر صراحة 
فتعتبر أسطورة وقد توجد بصفة ضمنية لا غير» حتى لقد تساءل بعض الدارسين» بعد 
استعراضه لظروف نشأة الأسطورة في الحضارة اليونانية ثم لتجربة علماء ا 
الميدانيين عن مدى وجود جنس سردي بعينه ذي طابع ديني أو قدسي أبطاله قوی 
مقدسة» جنس سردي تتبناه مجموعة بشرية وتلتزم به ومن شأنه أن يقدم لها تفيراً 
لمشاكل أساسية تطرح عليها من قبيل منزلة الآلهة أو الوجود أو المصير والوضع البشري 
وأشكال الحياة الاجتماعية09, 


(11) كلود ليفي ستروس: عهة«ناهة ٤6٥م‏ ما ص 38. وهارولد فاینرش مجلة عنو206, عدد 1» ص 26. 
(12) المرجع السابق » وأندري يولس عامتهنة Fores‏ :تعلاه1 عتللهة . 

Roland Barthes: Mythologies, p.194-195. a 
1.P. Vernant: Le Temps de la Reflexion, p.22. (14) 
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إن التعريف الأخير الذي يكاد يجمع ما ذكرنا من خصائص الأسطورة ومميزاتها لا 
ينطبق على «جنس سردي» بعينه له وجود كوني أي في جميع الثقافات» وإذن فرغم أن 
الاسطورة ذات شكل سردي » فإن صفتها تلك غير كافية لحدها كما قد يمكن أن نحد 
شكلا مما مخصوصاً بعينه مغل الملحمة والتراجيديا والمقامة والرواية والأقصوصة 
والمسرحية وهلم جرا. 

4 - الأسطورة نظام سيميائي ان" : 


والمقصود بذلك أنها لغة من درجة ثانية ونظام من أنظمة التعبير عماده اللغة الطبيعية 
غير أنه يمثل دليل من الدرجة الثانية. ومعنى ذلك أن الأسطورة تتالف من نظام دال 
موجود سلفاً هو نظام اللغة - حسب تعريف الالسنية - والمدلول فيها أقل ارتباطاً بداله من 
ارتباط الدال بالمدلول في مجرى الكلام العادي”“. ولئن كان هذا التعريف مفيدا لأنه 
0 إلى حقيقة أخرى من حقائق الاسطورة باعتبارها نظام تواصل يخضع لمقتضيات 
نين التواصل من أركان وشروط منها طرفا عملية الإبلاغ والبلاغ تفه فان فائدته 
3 في المجال العملي أي في التعامل مع الاساطير ومعالجتها تقطيعاً وتحليل ضمن 
النموذج البنيوي مثلا. فالقول بأن الاسطورة لغة من درجة ثانية على صحته هو نعت لها 
بصفة يشترك فيها معها الشعر أو أي كلام أو خطاب لا يرمي صاحبه من ورائه إلى مجرد 
وظيفته المرجعية, لان الشعر على سبيل المشال يعمل على لغة من درجة تعلو على 
الخطاب المرجعي من حيث نسبة تعقدها. وكذا شأن الأنواع الأدبية ذات الأصوات 
والأنغام المتعددة"" التي تتجاوز بُعدها الظاهر أي النظام الخطي وهو نظام تجلّيها عبر 
الزمان . 
ومن الدارسين من عرّف الأسطورة لا من حيث مضمونها ولا من حيث شكلها وما له 
من علاقة بالاعتبارات الأدبية والتاريخية ولكن من حيث وظيفتها. 


(15) رولان بارت أسطوريات». ص 199. 
(16) كلود ليفي شتروس: Anthropologie Strucutrale, p.230-232.‏ 
«Le mythe est un langage qui travaille un niveau très levé»‏ 
(17) غريماس: مقاله في مجلة دإبلاغات» p.28-59.‏ ,1966. ۸"8 دە نانم هده «تأويل للحكاية الأسطورية : 
Repris in, DU SENS - 117 - 118: «Pour une interprêtation du récit mythique». 0‏ 
(18) نقصد بهذا معنى الاشتراك المعنوي كما هو منعوت في كتب البلاغة (عنصعءواه۴). 
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4 - تعريف الأسطورة بوظيفتها: ولعله من أخصب التعريفات إذا لم نقتصر 
عليه لأنه يخرجنا عن التساؤل التقليدي البسيط أهي حق أم باطلء ويحملنا على 
التساؤل عن دلالتها البعيدة أي عن المقصد منها على صعيدي الفكر والعمل ولأنه بحث» 
08 يسكن أن فر انا هرر له الاسطورة أو تل في هلا الع أوذاك في براه 
تاريخية معينة فحسب ولكن لأنه بحث أيضاً في الأساطير والفكر الأسطوري وما يمكن أن 
يضطلع به من دور بالنسبة إلى الفرد والجماعة ومن شأن ذلك أن يفسر العام والخاص في 
آن وما قد يكون بينهما من جدل. 


ومن هذا القبيل قول بعضهم في الأسطورة إنها «ثمرة الخيال البشري النابع من موقع 
معين والرامي إلى القيام بعمل el‏ أو أنها ليست تمثيلاً أو تصويراً للعالم بل «ضرب من 
التدبر في العالم الطبيعي والاجتماعي والثقافي يختلف من حیث وسائله والشكل الذي 
من خلاله يتجلى بحسب كل مجتمع من المجتمعات:0©, 


وهنا يلتقي هذا التعريف الوظيفي بسا توصل إليه «ميرسيا إلياد» من خلال دراسشه 

لأساطير الشعوب القديمة وأنها كانت لهم بمشابة الفلسفة ‏ قبل ظهورها بالمعني 

الاصطلاحي - بمعناها العام الشامل وتندرج ضمنه المعرفة وإدراك العالم بصفته كوناً 

منظماً لا سديماً أو عماها(!© أو بمثابة الآداة المنطقية تمكن من إقامة الفروق والتمييزات 

اللطيفة بين الأشياء في عالم الطبيعة أو في عالم الثقافة كالتمييز بين الذكر والانثى والليل 

والنهار والسماء والأرض» أو ب بين المباح والمحظور أو الحلال والحرام وسائر المقولات 

التي «تمگن من إرساء عالم الدلالة والتواصل». فإذا مدار الأسطورة نشاة المؤسسات 

الاجتماعية والثقافية بل إصفاء المعنى على الكون والوجود الإنساني نفسه وتوفير نماذج 

للمجموعة البشرية تراعيها وتسير على منوالها في الطقوس ولكن أيضاً في سائر الأئشطة 

البشرية لا سيما إذا اقترنت بها دلالات رمزية كما في آداب الطعام والزواج والعملٍ 

والتربية دالفن والحكمة وما إليها0©. وهنا تتكامل الأسطورة والطقوس وتتضامنان تضامناً 

.11 المقدمة ص‎ 5. 11001. Middle Eanern Mythology (19) 

)20 المرجع نفسه» ص,11. 

(21) ميرسيا إلياد: رالمقدس والمدنس. ص 8921. 

)21 ميرسيا إلياد : مظاهر من الأسطورة. ص 178-177. 

(23) المرجع السابق» ص 175. 

(24) المرجع السايقء ص 177177-18 و C1. ٠. STR. Anthropologie, Smtr‏ ص 255 ویتساءل آلا يوجد 
منطق واحد في الفكر الاسطوري والفكر العلمي . وانظر: كاتط ويرى أن مبدأي التجانس والتشوع موضيع - 
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متينأء فالاسطورة تحفظ الطقوس باستعادتها كلاماً منطوقاً أو مكتوياً والطقوس تخرجها 
واقعاً حا مجسداً. 
وهكذاء تتغير نظرتنا إلى الأسطورة فتغدو ذات أهمية ذرائعية لا يستهان بها وأداة فكرية 
ينم بواسطتها «حجب الطابع الاعتباطي الذي يتسم به النظام الاجتماعي » وذلك بحكاية 
أصله الإلهي أو الطبيعي ومع إدماج المجتمع في صلب تصور شامل للكون»7©. فمن 
الأساطير أصحابهاء عبر ما يعتمل فيها من رموزء من تصور أنفسهم وتحديد موقعهم 
بالنسبة إلى غيرهمء» وبتثبيت بعض «البنى المنطقية» أو «البنى الدائمة» ‏ على حد تعبير 
ليفي ستروس - في شكل زماني أي له طابع ماء يمتد على مجرى الزمان» مضطلعة 
بمهمة جوهرية في صلب ثقافة من الثقافات هي إقامة شبكة من التوافقات أو التناسبات 
الرمزية بين مختلف عناصرها على نحو يضمن للمجموعة الانسجام والاستقرار والاستمرار 
النسبي 26 , ولا شكٌ أن هذه الوظيفة من الأهمية بمكان. فهي تذكرنا مرة أخرى بوظيفة 
الأيديولوجيا سواء فهمناها بمعناها المستهجن الهدام ‏ معنى الوعي الزائف أو الخاطىء - 
أو من حيث هي نظام من أفكار اجتماعية يرتبط بمصلحة جماعة معينة ويشكل أساصاً 
لتحديد أو تبرير فعاليتها الاجتماعية في مرحلة تاريخية معينة7. وكيف تتضارب الآراء 
في شأنها أهي من باب الوهم أي ممثلة لعلاقة وهمية تلوح لأصحابها في مظهر الحقيقة. 
أم هي حقيقة لها وجود ملموس؟ ومثل هذه الاختلافات في وجهة النظر هي التي تجعل 
أيديولوجيا الغير بالنسبة إلى من ينظر إليها من الخارج ضربا من الاسطورة0, لأنها تطح 
إلى تثبيت تثبيت رؤية معينة في شكل أشبه بالمطلق لأنه يتجاوز التاريخ . بل إن من الدراسين 
المحدثين من عد البحوث التي تتناول الأساطير مثالا أو «أنموذجاً لدراسة البنى الفوقية 
ووصف الأيدلوجيات الاجتماعيةع 2 . 
بد اهتمام مزدوج للعقل البشري (أرنست كاسيرر الدولة والاسطورة ص 21). 
Pouillon - in Le Temps de la Reflexion (25)‏ ممعدء ص 90. 
«Jean-Pierre Vermant - in Le Temps de la Reflexion (26)‏ ص 24 . 
(27) ناصيف نصارء طريق الاستقلال الفلسفي » » دار الطليعة. ط 1ء 51975 ص 5 . وانظر أيضاً بول ريكور: من 
النص إلى الفعل (بالفرنسية) محاولات في الهرمنوطيقا. (لندمة) باريس 1986. «الايديولوجيا واليرطوييا 
تعبيران عن المخيالك الاجتماعي ». 
«André Ghucksmann in Claude Levi Straus (28)‏ ص 211. 
كلود ليغي ستروس : Jill « Anthropologie Structurale‏ 11 ر A.J. Greimas: Du Sens‏ 118 . 


(29) انظر تعريف ماكسيم رودنسون لها في مقاله «طبيعة الأسطورة ووظيفتها في الحركات الإجتماعية والسياسية» 
ضمن كتابه : Manme et Monde Musulman‏ ص 265-245 . 
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ورغم أن كل مجتمع من المجتمعات قل أن يخلو من أساطيرء فإن الناس قلّما 
يعترفون بأساطيرهم . فلا أساطير إلا أساطير الغير» رغم أنه قد يمر عليهم حين من الدهر 
وما هي إلا أن ينكشف لهم ان ما كانوا يطمثنون إليه على أنه الحق لم يكن سوى خطرفة 
من خطرفات الذهن والخيال فيتجاوزونه إلى ما سواه. وهذا ما وقع مشلا في بلاد اليونان 
عندما قامت الفلسفة بالمعنى الاصطلاحي للكلمة على أنقاض الأسطورة وكذا الأمر 
بالنسبة حتى إلى ما يعتنقه المرء في طور حياته ثم ينكره أو يتنكر له بعدئفٍ معتبراً إياه من 
باب الغفلة والسذاجة. ويمكن أن نسوق أمثلة في هذا المضمار عديدة حسبنا منها مثل 
المقدسي يحكي قصة الخليقة بأسانيد عديدة إلا أنه لا يجد محيصاً عن القول بأن «في 
كتب قصاص المسلمين أشياء يضيق الصدر عنهاء»" أو مثل ابن الأثير وموقفه من الطبري 
وقد نقل كلاماً طويلا عن ابن عباس في صفة خخلق الشمس والقمر والليل والتهار أو عن 
أمم أسطورية منكرا ذلك «لمنافاته العقول»*» أو مثل ابن كثير يروي روايات عديدة عن 
السدّي مصدرها ابن عباس ووهب فلا يتردد في رفضها©©. أو ابن خلدون يمحص كلام 
الطبري عن مدن أسطورية مثل مدينة النحاس» بعضها له ألف باب» فيُجري عليه قانون 
المطابقة يکد 

وإذنء فكان ليس للأساطير ‏ أو الاسطوري عامة - من مجال تأوي إليه إلا في خخمطاب 
الاخرين» إما في مجتمع آخر أو في ركن من أركان مجتمع بعينه. وذلك بناءً على أن 
الثقافة في المجتمع لا تكوّن بالضرورة كلا منسجماً وإنما تشتمل م في الحقيقة على ثقافات 
فرعية لاسيما إذا كان يقوم على تمايز اجتماعي أو تنضيد اجتماعي أو طبقي مع ما يصاحبه 
من فروق عقائدية ومذهبية. كماقد تأوي في ماضي ذلك المجتمع من 
المجتمعات. ولكأننا بها والحال هذه نقيض لخطاب آخر هوالخطاب الذي يقم على 
أنه الحقيقة سواء أكان خطاب الفلسفة أو التاريخ أو الأيديولوجيا بل حتى الخطاب العلمي 


(30) المقدسي : البده والتاريخ. ج 2» ص 47. ومثله فعل ياقوت في معجم البلدان» ج 1» ص 22. وما يعدها 
عند وصف تصور الأرض عند القدامى وما كانت تقوم عليه . 

(31) ابن الاثير: الكامل في التاريخ » ج 1ء ص 20. 

(32) ابن كثير: البداية والنهاية ج 1» ص 18ء وكذلك فعل ابن خلدون لدى تعرضه بالنقد للمؤرخين ومنهم 
الطبري والمسعودي ومخالطهم وما قبلوه من ترّهات. 

(33) الطاهر لبيب: سوسيولوجية الثقافة ‏ معهد البحوث والدراسات العربية» 1978» ص 39-35. 

.20 ص‎ 1.2. Vermant in Le Temps عن‎ la Reflexion (34) 
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وجميع ما سواه مما يقدم على أنه الح وأن ما عداه هو الزيغ والمروق والخروج عن 
الصراط المستقيم . 

لقد انطلقنا في محاولة تحديد الأسطورة من مضمونهاء ما يميزها في ذاتها وعما 
سواهاء ثم نظرنا إليها من حيث شكلها السردي ثم من حيث ما تضطلع به من وظائف فإذا 
نحن ننتقل شيئاً فشيئاً من مجال كان يبدو معبراً عن مفهوم ضيق أو محدود إلى آفاق أوسع 
وأرحب. فإذا هي ضاربة بسهم في ميادين شتى منها الفلسفة والأيديولوجيا وإذا مداها 
يترامى ويمتد حتى لكأن كل شيء أسطورة أو يمكن أن يكون «بنية أسطورية أو تابعاً لها 
سواء كان أسطورة لا لبس فيها أو خطاباً سياسياً تتقنع فيه مشل الإعلان الإشهاري 
والخطاب السياسي 29 . 

بل إن التعريف الأخير لها بصفتها خطاب الغير أو خطاباً يقوم على نفي خصطاب آخر 
تعريف يزيد المسالة إشكالاً لأنه ينتهي بنا إلى «نسبية» تحديدها من مجتمع إلى آخر ومن 
باحث إلى آخر. وبناءٌ على عدم وجود جنس سردي قائم الذات واضح المعالم له صفة 
الكونية'ويتميز بمضمون معين وشكل مخصوص. لا سيما أن الثقافات المختلفة ‏ مثلما 
أسلفنا القول ‏ لا تصنف الواقع تصنيفاً واحداً بل تطلق على مظاهره تسميات مختلفة نابعة 
من ذلك التصنيف» وأن الأساطير قلما تكون واضحة بينة في حكايات بعينها أي في قالب 
سردي واضح بِيّنْء بل قد تكون ضمنية خفية في الطقوس والعادات اليومية أو حتى في 
شكل رواسب في الأدب عندما لا تعود الأسطورة محل اعتقاد وتتحجر في قوالب 
أدبي( , 

ولعل صعوبة الحد والتعريف كامئة في المطلق الذي تنزع إليه الأسطورة أو الذي بزع 
إليه الإنسان من خلال الأسطورة كما قد يكمن في كونها على حد تعريف بعضهم نظاما 
رمزياً وفي أن المنهج أو المنظور الذي يتعين النظر إليه منها لا ينبغي أن يكون جزئيا 
انتقائياً حيال هذه الحقيقة الثقافية المعقدة. 


(35) هذه القائمة مفتوحة ويمكن أن تشمل التاريخ والشعر والامثال والاحاجي » إلخ . . . 

(36) لا شك في وجود علافة متيئة بين الاساطير والادب. ولكن لنلاحظ منذ الآن أن الأساطير على ما بذكر بعض 
الدارسين قد تستحيل بعد فقدانها طابع القداسة إلى مواضيع لا قدسية مثل الخرافات والقصص والحكايات 
العجيبة وما أشبه ذلك. أنظر أعلاه: فريدرش فون ديرلاين وشبيه بهذا عند العرب القدامى النحر عند قبر 
الميت والدعاء له بالقيا وقد استمرت مع الإسلام في المرثية. 
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4 _ الأسطورة نظاماً رسزياً: نستخلص من استعراضنا لمختلف الدراسات 
المتعلقة بالاسطورة ومناهج التعامل معها تحليلا وتأويلاً. أن لها مستوىٌ سطحياً وآخر 
عميقاً هر الذي يشتمل على المعنى الباطن أو الرمزي المنبثق من خلال عناصرها بناءً 
على أن عناصر الأسطورة ‏ رغم أنها تعتمد على لغة طبيعية ‏ ليست الدلائل اللغوية بقدر 
ما هي الرموز. 

ولذلك يعرفها الفيلسوف الفرنسي جيلبار دوران بأنها «نظم لوقائع رمزية في مجرى 
الزمانء67© ويلتقي معه بول ريكور (۲ءهه‌ن۸ اناهط) من خلال التعريف التالي : 

«الأسطورة حكاية تقليدية تروي وقائع حدثت في بداية الزمان وتهدف إلى تأسيس 
أعمال البشر الطقومية حاضراً. وبصفة عامة إلى تأسيس جميع أشكال الفعل والفكر التي 
بواسطتها يحدد الإنسان موقعه من العالم . فالأسطورة تثبّت الأعمال الطقوسية ذات الدلالة 
وتخبرنا عندما يتلاشى يُعدها التفسيري (عناوفع20010) بما لها من مغزىٌ استكشافي 
وتتجلى من خلال وظيفتها تها الرمزية اي في ما لها من قدرة على الكشف عن صلة الإنسان 
بمقدساته 69 , 

يتميز هذا التعريف الجامع من عديد التعريفات السابقة» بأنه محاولة لاستيعاب أكبر 
عدد من الخصائص المميزة للأساطير والتي رأيناها من خلال تعريفات ينتمي أصحابها 
إلى مذاهب مختلفة. كما أن صاحبه يقرب بين الاسطورة والشعيرة ويربط بينها وبين 
التاريخ وعمل الفكر في سعيه الدؤوب إلى آفاق المعرفة والعلم . 

وما تجدر ملاحظته بعد جميع هذه التعريفات دلالتها على انتماء أصحابها إلى ميادين 
شتى » وانطلاقهم من منطلقات مختلفة أنها تتكامل من بعض الأوجه وأن كلا منها يحتوي 
على جانب من الحقيقة لا على الحقيقة كلهاء إنها كلها تنبىء بصعوية حد الأسطورةء 
تلك الحقيقة الثقافية المعقدة. وبيان ذلك أن كل تعريف قد حدّها بمقوم من مقوماتها 


3) بنى المخيال الأنثروبولوجيةء ص 411: 
Alignement diachronique d'êvênementé éymboliques dans le temps.‏ 
(38) بول ريكور: الموسوعة العالمية الفرنسية مأدة «عدفاته 5ه ج 9» ص 263. 
لمزيد من التفصيل عن طبيعة الرمز ووظائقه ومنطقه وتاوبله راجع مقدعة معجم الرموز (بالفرنسية) . 
(39) فضل ليفي ستروس أن يتجاوز تعريف الاسطورة ريما لاسباب منها أن يعمل على أساطير حضارة غير 
مضا من جهة ولا اشد صر ابا إلى من بريد جع اماطیر نون بعد وتخيصه ما لامع 
أسطورياً أو لا يريد المجتمع أن يعتبره كذلك 


شكلا أو مضموناً أو وظيفة أو من حيث علاقتها بجمهورها من راوية ومتقبلين. ولعل الذي 
ينبغي أن نستخلصه من تعريفات الأسطورة - سواء تتبعنا تلك التعريفات عبر التاريخ أو 
نظرنا إليها من وجهة نظر أخرى تصنيفية مثلما فعلنا آنا أنه لا يمكن أن نحصر الأسطورة 
في المطلق حصراً أو نستنفد حقيقتها استنفاداً. وليس ذلك ما نرمي إليه إنما الذي 
يهمنا هو تحديد مميزاتها وتنزيلها المنزلة اللائقة بها والاستفادة من جميع ذلك في دراستها 
وتوضيح النهج الذي يلب ينبغي التوسل به إليها. 

إذن» نلأسطوي ‏ وهذا من نافلة القول. ولكن ينبغي التذكير به «كلام» بالمعنى 
اللساني الاصطلاحي, وإذن فله إما سمة الكلام الملفوظ” - وهذا شان الأساطير غير 
المدونة حتى الآن. أو الأماطير قبل تدوينها وعند تناقلها مشافهة ‏ أو سمة الكلام 
المكتوب وتكون عندها في شكل نصوص ضمن التراث والثقافة عامة. وهي أيضا 
وخطابء فلها بالتالي سمات الخطاب. وقد يرد أحيانا في شكل سردي» وهي نظام 
سيميائي ثانٍ قائم على نظام لغوي أول هو «اللغة الطبيعية» التي تقوم له مقام السند 
الحامل . فماذا يترتب عن انتماء الأسطورة إلى اللغة وإلى ما تتجلى من خلاله أي الكلام 
الملفوظ وإلى الخطاب وإلى الأشكال السردية؟ 

إن انتماء الأسطورة إلى اللغة يسمها بسمة الإطلاق في الزمان وإنتاج عدد لامتناو من 
المدلولات بعدد متناءٍ من الصواتم واللفاظم والمعانم وهي سمة الانظمة الرمزية». أما 
انتماؤها إلى الكلام الملفوظ وفيه تتجسد اللغة وتستعمل في سياق معين في ظروفه 
وملابسات معينة تقنضي وجود متخاطبين ومكاناً وزماناً وعلاقة» فيسمها بسمته الخطيّة اني 
تفرض ضرورة أن تكون وحداته مجموعة من المتتاليات متسلسلة على مجرى الزمان. كما 
يخرجها من غموضها ويجعلها تختص بمرجعها فتنسب إلى أشياء بأعيانها بإنشاء العلاقات 
الإسنادية وتنغرس في الواقع » وهو ما يقتضي عدم قطعها عنه متى رمنا فهمها حق الفهم . 


(40) لذلك اهنم بها دارسون من آفاق متعددة مثل الالسنين والسيميائيين وغيرهم. انظر: عدسكة, ص 10. وليفي 
تر Anthropologie Structurale‏ من 231-230„ «A.J. Greimas: Du sens‏ م 117„ 
(41) انظر: Anthropologie Structure‏ . مس 250 ورولان بارت : ەنچەنەطارM4›‏ من 215 . 
Linguistiquement parlant un caythe a donc le statut de la parole au sens saussurien du lere.‏ 
(42) مجلة وبويتيك» #اونصوط, عدد 1» ص 27. ومقال أسطورة في الموسوعة العالمية «أنسيكلوييديا 
أونيفرساليس» ص 533-532. و: 
T. TODOROV: Symboliame et Interpretation, p.9.‏ 
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إلا أنها من الكلام غير المباشر (أي الذي يُستعمل في مجرى العادة في التخاطب اليومي) 
ومن الأنظمة الرمزية ولذلك فهي تتسم بما تتسم به من صفات بقيامها على التوسع 
والمجاز» وتنصف بالاشتراك المعنوي (عنته201956) لأن الكلمات فيها تكون محتملة أكثر 
من معني لأنها مشحونة بمعانٍ ثوان ‏ على حد تعبير عبدالقاهر الجرجاني - أو بدلالات 
حافة أو مصاحبة (كده3ا0008018) على حد تعبير أهل زماننا تتراكم فيها عبر التاريخ لأن 
اللغة مثلما هو مقرر معلوم تحمل في طياتها تجارب الماضي المتراكبة طبقات من المعاني 
ولان تفاعل الدلائل اللغوية في صلب البلاغ تنشأ عن دلالات أحرى لأن الكلمات ليست 
مجرد عناصر في نظام اللغة. وإذا وضعناها في سياقها أخرجنا الاحتمالات الدلالية 
الكامنة فيها إلى حيز الوجود , 

أما كون الاسطورة في كثير من الأحيان خطاباً سردياً ونظاماً رمزياً فتترتب عنه جملة من 
الاعتبارات من بينها ضرورة التعامل معها على ذلك الأساس أي : 

- أولاً أن نقرا الأساطير خطاباً قصصياً سردياً له قوانينه الخاصة تتجلى من خلاله جملة 

من القرائن الدالة على السرد (من جمهور - - وظروف رواية - وإشارات على لسان الراوي 
تفيد أنه سرد) وأن الخطاب يحكي أحداثاً مقترنة بسزمان على حد قول النحاة العرب 
القدامى» وبالتالي على معنى الفعل والحركة9. وتلك هي الخصائص المميزة الشابتة 
التي تسمى في عرف ليفي شتروس بالجهاز السردي (ء ٣دا«‏ 4) واعتبار أن الأسطورة 
يمكن أن «تترجم» إلى «قانون» آخر غير قانون اللغة الشفوي منه والمكتوب» أي أنها قد 
تتقنع وتتلبس حتى بالرسم والصورة الشمسية والعرض المسرحي والشريط السينمائي أو 
التلفزي أو الدعائي الإشهاري“ء بل قد تكمن في تمثال دود مثل تمثال جامد أو دهبل» 
أو تمثال «أساف ونائلة» أو سائر الأصنام التي يتحدث عنها ابن الكلبي وكأنها غدت 
أساطير متجمدة متحجرةء وفائدة ذلك بالنسبة إلينا تكمن في إمكانية الرجوع صعداً إلى 
الأسطورة والاسطوري عبر مختلف تجلياتها. 

- ثانياً بصفتها نظاماً رمزياً أي أن وحداتها هي الرموز لا مجرد الدلائل اللغوية. وهنا لا 
بد من التمبيز بين الدليل والرمز والعلامة تمييزاً جوهرياً حتى نعرف سمات هذا النظام 


(43) تزفيتان تودوروف: الرمزية والتأويل: دار (لندم5) للنشر. فصل - الرمزية اللغويةء ص 219. 
(44) في مجلة عدوف 506 المدد الأول فصل قيم حول «البنى السردية في الأسطورة» لهارالد فاينرش . 
(45) ماري زيادة: السيمياء والأاسطورة» مجلة «الفكر العربي المعاصر»» عدد 38» سنة 1986. 
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الرمزي الذي تعتمده المجموعة فيكون مجال تبادل بينها ويستغلق على ما سواها ما لم 
يستعمل رموزها ولم يكن عارفاً بدائرتها الثقافية؟ ثم ماهي خصائص الرمز ومنطقه 
الخاص حتى إذا تعامل القارىء مع الأساطير كان معتبراً لخصوصياتها؟ 
الرمز / الدليل اللغوي / الإشارة: 
يختلف الرمز عن الإشارة (لدمعخ5) وعن الدليل اللغري (عمهذ5) من وجوه عديدة. 
ذلك أن الإشارة (لدمعذ5) - بمعناها الاصطلاحي في السيميولوجيا أو علم الدلائل ‏ إنما 
هي جزء من العالم الطبيعي شأن السحاب في إيذانه بقرب نزول المطر. بينما الرمز جزء 
من العالم البشري يفترض النية والقصد. 
كما يختلف الرمز عن الدليل اللغوي لأن العلاقة بين الدال والمدلول أي بين 
«المتصوّر» (000600©) وسلسلة الأصوات الممثلة له في اللغة علاقة اعتباطية أو غير مبررة 
كما يقول دي سوسير وتقوم على مجرد المواضعة» أما العلاقة بين الرمز وما يرمز إليمه 
فهي مبررة . . فلئن كان كل شيء قابا لان يكون رمزاً فلا يمكن أن حل محل صورة 
الميزان رمز العدالة أية صورة أحرى كما اتفق مثلما هو الشأن في اللغة . وفضلا عن 
ذلك فإن الشطر المحسوس من الرمز - وهو بمثابة الدال من الدليل اللغوي - مجلم 
ملموس يتجلى من خلاله معنن باطن خفي 9“ إلا أنه ليس من نفس جنس الدليل 
اللغوي . فالدليل اللغوي خطيّ يتمثل لك في أصوات متالية تتوارد في شكل خطي هو 
خط مجرى الزمان (ولذلك لنا أن نقول إنه «زماني» أو أن مجاله الزمان) بينما الآخر مجاله 
الفضاء وله تبعاً لذلك أبعاد شتى ولذلك يصح نعته بأنه «فضائي» أو كوني كمشل المربسع 
يحيلك إلى جهات الكون الأربع أو إلى الاستقصات الأربعة» أو يحيلك إلى مختلف 
أبعاد الكون وقد يكون النظام الرمزي «علويأء كديا أو ارضياً أو نباتياً أو شمسياً أو فضائياً 
أو زمانً , لذلك فإن لكل رمز صميم حسب بول ريكور ثلاثة أبعاد ملموسة في آن: 
(4) لمزيد من تبين الفرق بين الرمز والإشارة والدليل . انظر: 
Prieto - Sémiolagie in Le Langage, La Pléiade-1968, p.96.‏ 
G. Durand. L'imagination Symbolique, p.9.‏ 


Hl. Meschonmic: Le Signe et le Poeme, p.29. (40 
P. Ricoeur: Finitude et Culpabilitê. T.I, La Syımbaliqoe du mal, p.18. بول ريكور‎ 

. 377 ص‎ 94. ELIADE, Traitê d hisioize des eligi وقد امتشهد به ميرسيا إلياد‎ 
G. DURAND., L'imagination symbolique, p.9. ووجيلبار حوران»‎ 
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- فهو كوني بمعنى أن صورته منتزعة من العالم المحسوس المكتنف لنا كما ينتمي إلى 
الأحلام (#ناوفنه0), بمعنى أن له جذورا في ذكرياتنا وما يطفو من أحلامنا وهو 

أيضأ شعري أو إنشائي لأنه يقوم على لغة ولا كاللغات لأنها لغة الخلق والإبداع الفني 
الدافق الحي الفياض. 

وإذنء فلكل رمز طبيعته الخاصة ومنطقه ووظيفته وتاريخه. وليس هذا المجال مجال 
بسط النظريات المتعلقة بها رغم أن الصور والرموز هي المادة والنسيج الحي الذي منه 
تتكون الأساطير لا سيما عندما ترد في شكل سردي وحسبنا بعض الخصائص العامة التي 
يكون لها انعكاس مباشر على تناولنا الأساطير بالبحث والدراسة والتأويل . 

ولعل من أخص خصائص الرمز ‏ لتعدد الأبعاد فيه مثلما رأينا آنفاً - احتماله المعاني 
العديدة وتعبيره عنها معاً وفي أن ولذلك, فإن الصورة عندما تدخل في تركيب ما ضمن 
كوكبة أخرى من الصور تد تنشىء رمزية يُحمُلٌ فيها الماء مثلاً دلالات عديدة» فإذا هو الماء 
والدم والحياة والموت في أن0©, 


أما وظائفه فمتعددة ورغم ما تتسم به علاقة الرمز بمرموزه من شبه استقرار» ورغم أن 
التاريخ «لا يغير بنية رمزية عتيقة تغييرا جذريا وإنما يضيف إليها ساستمرار دلالات جديدة 
لا تسخ الدلالات القديمة:. فإن الرمز لما يتميز به من دينامية له بعد ريادي 
استكشافي من الناحية المعرفية. أما على صعيد علاقة الإنسان الفرد بالكون والمجموعة 
فهو أداة «تعويض» ووساطة بين جميع مستويات الكون (بين السماء والأرض والمادة 
والفكر والطبيعة والثقافة والواقع والحلم والشعور واللاشعور) تربط وتوحد وتدمج وتتجاوز 
المقابلات والتناقضات , 


(46) مثال: أنشودة المطر لبدر شاكر السياب «كالحب كالأطفال كالموتى هر المطر»» وهو «دمعة من الجياع 
والعراة» وهو «قطرة تراق من دم العبيد» ودحلمة توردت على فم الوليد في عالم الخد الفتي راهب الحيلة». 

(9) المرجع الابق. ص 9, 8. 

(50) ميرسيا إلياد ‏ المقدس واللامقلس: ص 117. 
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5- التوثيق وملدة البحث: 
0. مقدمة: 


هل لنا أساطير «عن الجاهلية»؟ وتدخل ضمن السؤال كما أشرنا إلى ذلك آنفاً 
«الأساطير الجاهلية» من جهة ومختلف الأساطير التي لها صلة بالحقب السابقة لظهور 
الإسلام أي أساطير الخلق وصورة الكون والكواكب والطبيعة من معدن ونبات وحيوان 
والتصورات الخرافية عن الكائنات اللامرئية وأساطير البطولة والمؤسسات الإنسانية. ثم 
أين نبحث عن أساطير أو عن المادة الأسطورية التي ستكون المتن الذي عليه نعتمد في 
عملنا هذا وكيف يمكن أن تلابس الأساطير نصوصاً مختلفة تنتمي إلى جوانب متنوعة من 
تراثنا الفكري والديني والتاريخي والعلمي والأدبي؟ 

إن محاولاتنا تعريف الأسطورة وربطها بمختلف المجالات والمستويات التي تمت إليها 
بصلة ألا وهي : المجال النفسي الفردي والمجال الثقافي الجماعي ومجال الكليات 
البشرية» قد بينت لنا تعلقها بوجهي النشاط البشري وهما الفكر والعمل كما بينت لنا 
مختلف الوظائف التي تضطلع بها. ولذلك يتعين البحث عن الأساطير والمادة الأسطورية 
عامة في مختلف الفضاءات الثقافية الفكرية والمناخات الاجتماعية التي يتم فيها نقل 
الواقع المعيش إلى خبر أسطوري . 

إن بعض الباحثين سواء في ذلك بعض المستشرقين أو تلامذتهم من العرب المتأثرين 
بهم قد ذهبوا إلى القول بأن ليس للعرب أساطير وفسبروا ذلك تفسيرات شتى : 

- منها أن الإسلام قد قضى على كثير من مكونات العالم الأسطوري العربي القلديم . 

- ومنها زعم بعضهم أن العرب يفتقرون إلى الخيال الابتداعي ‏ ومن شأنه عندهم 
توليد الأساطير وهي كما لا يخفى أسطورة أوروبية زائفة تكرس على أساس عرقي فكرة 
تفوق «الآريين» على «الساميين» في مرحلة تاريخية معينة هي مرحلة الهيمنة الاستعمارية 
الأوروبية. وقد انطلقوا في ذلك من تعريف ضيق للأسطورة ومن «نموذج» هو الأساطير 
اليونانية وكانت قد استحالت من وضعها الأول أي كونها أساطير وانتصرت بأن تسللت إلى 
الدب بل صارت منه جزءاً لا يتجزأ ولا سيما منه المسرحي . 


ولكن هل يستقيم هذا الحكم بعدم وجود أساطير لدى العرب القدامى على ضوء آختر 
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مستجدات العلوم الإنسانية ومتى تخلينا عن النموذج اليوناني وعرفنا أساطير ذاك التعريف 
المتسع الأكناف الذي يربطها بالمقدس وتأسيس الحقيقة وتوحيد الجماعة وبالمخيال 
ومنتجاته؟ 
إن جميع المعطيات الابقة تفيد أن الأسطورة تتخلل نيج كل ثقافة من الثقافات. 

والذاكرة الجماعية لأي شعب من الشعوب تتجاوز نطاق ما هو فردي وتحتفظ بترائها 
الأسطوري في مختلف «مؤسساتها الاجتماعية» وضمن العناصر التي تشكل ذاكرتها 
الجماعية أي في اللغة وما تحتفظ به مفرداتها وحقولها الدلالية من المعاني الحقيقية 
والمجازية ومن الدلالات المصاحبة وما تنطوي عليه رموزها وفي مختلف التوليفات 
التركيبية (65نونتهادزة كدمدنةهنطدهه2) وما ينشأ عنها من ملفوظات ومن خطابات. كما 
أن الاسطوري والعقلاني وجهان متكاملان من أوجه نشاط الفكر الإنساني . 


وعلاوة على ذلك» يحق لنا أن نتساءل هل وجدت حقاً قطيعة بين الفكر الاسطوري 
قبل ظهور الإسلام وبعده من حيث تصور الكون وتقديس بعض مظاهره بكواكبه وعناصره 
وحيواناته وكاثناته الخرافية من غول وسعلاة ويأبطاله الذين يحاربونها وينتصرون عليها 
وبأوثانه وكهنته ونبوءاته المبشرة بظهور الإسلام؟ أم ترى ثمة علاقة وثيقة بين الفكر 
الاسطوري والفكر الديني الفلسفي الغيبي عند العرب المسلمين؟ إن المواد التي من 
شأنها مساعدتنا على الإجابة عن السؤالين في القرآن الكريم ثم في تضاعيف كتب التفسير 
والتأويل والحديث النبوي الشريف وفي كتب السيرة والمغازي والأحبار والانساب وكتب 
التاريخ والعقائد والموسوعات الأدبية والعلمية - مثل كتاب الحيوان للجاحظ ومثل عجائب 
المخلوقات للقزويني وحياة الحيوان الكبرى للدميري ‏ وفي كتب الأدب وسائر الخطابات 
التي تدخل في تشكيل النظام الثقافي والمعرفي وفي تصوير علاقة الإنسان بالكون 
والمجتمع؟ 

تلك النماذج من الآثار هي المصدر الذي ينبغي البحث فيه عن الاسطوري ورصده 
سواء في شكله السردي أو في شكل مفردات ميثولوجي ة“اميثهات - تتسلل إلى بنية نظام 
معرفي أو فلسفي وتكون عنصراً رمزياً في تشكيل رؤية ما للكون أو للمجتمع» أو بعبارة 
أخرى لنظام الطبيعة ونظام الثقافة. 

فلنستعرض أهم الأبواب من مظان مادتنا لبيان علاقتها بالأسطوري وكيف يلابسها 
ويتمفصل وإياها! ولتتعرف ضمن كل باب على أهم المصادر التي اعتمدنا لاستخراج 
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مادتنا والعمل عليها. وننطلق في هذا الشان من المعطيات التي تهم موضوعنا واستعسراض 
أبرز المصنفات التي لها علاقة تذكر بالجاهلية وأساطيرها ومعتقداتها ودثقافتها» عامة 
ويالظروف التي حفت بتقييدها والتصنيف فيها مع التركيز على ما يمس منها موضوعن . 

إن البواعث على التدوين كما هو متعارف دينية سياسية اجتماعية حضارية. فقد كانت 
دواعي العقيدة الجديدة جعلت المسلمين في بداية الأمر يُعرضون عن كل ما يمت إلى 
الوثئية وطقوصها بصلة بل يقاومونها قولا وفعلا ولكن «المسكوت عنه» يبرز في جميع 
الحالات إما من خلال التلميح إليه أو من خلال مختلف أشكال التعبير التي تنفيه أو تبت 
نقيضه, كما أن من أهم الأسباب الداعية إلى التدوين ما شب من خلافات سياسية دينية 
حول قضية الخلافة بُعَيْد وفاة النبي ولا سيما إثر «الفتنة الكبرى» وانتقال مركز الخلافة من 
الحجاز إلى الكوفة إلى دمثق ثم إلى بغداد مع ما صاحبها من ظهور مختلف الاحزاب 
الدينية من شيعة وخوارج ومرجئة وقدرية وما برز من انشقاقات أخرى تقوم على العصبية 
القبلية من بينها ما يروى عن الصراع الذي شب بين القيسية واليمانية©, 

ولا يفوتننا التذكير بأن من الدوافع الجماعية التي حملت القبائل" على حفظ أنسابها 
ومفاخراتها ومنافراتها وأشعارها ‏ قبل ما سمي بعصر التدوين المنهجي أي في المدة 
المتراوحة بين القرنين الثاني والثالث من الهجرة ‏ حرص بعض الأفراد من الخلفاء على 


(1) انظر مثلاً كارل: بروكلهان: تاريخ الادب العربي - (الترجمة العربية) دار المعارف ‏ ريس بلاشير: تاريخ 
الادب العربي ‏ (الترجمة العربية) ‏ فؤاد سزكين: تاريخ التراث العري» ط 1403 1983 (الترجمة العربية) دار 
الثفافة والنشر بالجامعة ‏ المملكة العربية السعودية ‏ حسين نصار نشأة التدوين التاريخي عند العرب ‏ مكتبة 
النبضة المصرية بدون تاريخ . فرائز روزنطال: علم التاريخ عند المسلمين ‏ ترجة الدكتور صالح أحمد العلي 
مراجعة محمد توفيق حسن» ط ۲» 1403 1983 مؤسسة الرسالة بيروت ‏ ناصر الدين الأسد: مصادر الشعر 
الجاهل وقيمتها التاريخية. ط دار المعارف مصرء ط 4> 1969. 

(2) عن صراع اليمنين والفيسيين. راجع دائرة المعارف الإصلامية (الطبعة الجديدة)» مادة قيس عبلان مقال 
فيشر. ص 698692 ومادة: كلب بن وبرة مقال ليفي بروفنصالء ج 1۷» ص 516513. وإحسان النص 
العصبية القبلية وأئرها في الشعر الأموي. ويشك عبدالعزيز الدوري في كتابه «مقدمة في التاريخ الإقتصادي 
العري»: ص 121 في أن التقسيم کان بين ما سمي ب «عرب الشياله ودعرب الجنوب» وسرى أن الخوارج 
أفرب إلى تمثيل النزعة البدوية ووإن العناصر الفعالة في صفوفهم في اليده من القبائل الشمالية». 

(3) انظر ناصر الدين الأسد: مصادر الشعر الجاهلٍ وقيمتها التاريخية. ص 164. يؤكد ذلك بناء على الببت 
المنسوب إلى بشر بن أي حازم : 
«وجدنا في كتاب بني تميم ‏ احق الخيل بالركض المعاره 
وعلى كتاب نسب قريش الذي اعتمده ابن شهاب الزهري (123ه) وعل وثائق أخرى. 


معرفة دالتاريخ: وعقدهم مجالس خاصة للقصص وأحاديث السمر للغرض. فهذا معاوية 
بن أبي سفيان كان إذا فرغ من عمله استمر إلى ثلث الليل في أخبار العرب وأيامها 
والعجم وملوكها وسياستها لرعيتها وغير ذلك من أخبار الأمم السالفة. وله غلمان مُرتبون 
لذلك الغرض يقرؤون عليه سير الملوك وأخبارها والحروب والمكائد وكان من بين محدثيه 
النشابة الشهير النخار بن أوس العذري حافظ نسب معد بن عدنان© وعبيد بن شسرية 
الجرهمي © وهو الذي استقدمه معاوية من صنعاء اليمن ليسامره ويحدثه عن وقائع العرب 
وأشعارها وأخبارها . واقتفى ذلك النهج سائر خلفاء بني أمية وبني مروان©. 


4) ابن النديم : الغهرست. ط فلوغل» ص 95. 

(5) الصدر السابق ص 289 وأخبار عبيد بن شرية ص 312. ضمن كتاب التيجان في ملوك حير لوهب بن مبه» 
انظر ترجمته أسفله . 

©) وقد ونت تلك المامرات وكانت ثمرتها الكتاب الموسوم «بأخبار عبيد» والمضمن في كاب التيجان في ملوك 
حمير لوهب بن منبه ‏ 

7 الحاحظ: البيان والتبيين؛ ج 1: ص 333. 


0 - الأساطير من المعيش إلى المكتوب: 


لا شك أن المكتوب» بأوسع معانيهء موطن يمكن أن يتحول فيه الواقع المعيش إلى 
أسطورة أو أن تتقنع الأسطورة فيه حتى يصبح نموذجياً أو متسماً بسمات «المطلق»» 
وصالحاً لكل زمان ومكان» وأكثر فعالية في وعي الناس وسلوكهم. غير أن ما يهمنا في 
موضوع بحثنا هو ما يتناول المرحلة السابقة لظهور الإسلام . ومهما يكن من أمر فمصادر 
الكتابة التاريخية رافدان اثنان كبيران. 

- أولهما قبي «جاهلي» - وإن كان قد دون في ظل الإسلام - ويضم ما ونر عن قدماء 
العرب مما كان يروى في المتدديات وفي حلقات الأسمار عن عرب الشمال وأخبارهم 
وأيامهم وعن عرب الجنوب وأنسابهم. وهي أحاديث ربما كان لها أصل في الواقع 
التاريخي ثم استحالت عند انتقالها عبر الأجيال فإذا هي أقرب إلى الأسطورة منها إلى 
الواقع وإذا هي في صورتها تلك تعبير عن مطامح وآمال جماعية ومثل عليا. 

- وثانيهما إسلامي أساسه النص القرآني والحديث النبوي والتفسير والسيّرة النبوية وما 
حيك حول الرسول من أخبار ولاميما في متأخر العصور. ويمكن أن نحصر أجناس 
الكتب التي اعتمدناها متنا نستخرج منه مادتنا الأسطورة في الأنواع التالية: 

1 القرآن الكريم ومختلف كتب التفسير. 

1 - مجاميع الحديث النبوي الشريف. 

1 كتب المغازي والسيّر. 

107 قصص الأنبياء. 

۷ - كتب الأخبار والأنساب وتاريخ العرب القديم وكتب التواريخ العامة . 

1 كتب العقائد (ونعني بها كتب الأصول والملل والنحل) . 

1 _ كتب الأدب بمعناه العام وما يتصل به ولا ميما في شكل موسوعات متنوعة 
المواد ‏ والمعاجم اللغوية. 
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5- تفسير القرآن والأساطير: 


كان ابو إسحاق [النظام] يقول: لا تسترسلوا إلى كثير من المفسرين وإن نصبوا انفسهم للعامة 
واجلبوا في كل مسالة فإن كثيراً منهم يقول بغير رواية على غير فساس. وكلما كان المفسر اغرب عندهم 
كان احب إليهم؛ وليكن عندكم عكرمة والكلبي والسدي والضحاك وعقاتل بن سليمان وابو بكر الأصم في 
سبيل واحدة. 
5 (الجاحظ: كناب الحيوان ج 1 ص تهة) 


كان القرآن بما اشتمل عليه من آیات «محکمات» وخر «متشابهات» وآيات يحتاج 

تدبرها إلى معرفة أسباب النزول أو إلى معرفة «الناسخ والمنسوخ»» في حاجة إلى من 

يفسره للمسلمين في بداية التاريخ الإسلامي» ومن باب أولى وأحرى بعد أن أسلمت 

شعوب لم تكن تكن العربية لغتها. وتأكدت الحاجة إليه في آيات العبادة والتشريع والمعاملات 

أثناء ورود ألفاظ د تحوج إلى المعرفة باللغة بل إلى تضلع فيها وهو ما ألجأهم إلى أنواع من 

التصانيف متعددة متلوعة . . وقد جلس للتفسير من الصحابة علي بن أبي طالب وعبدالله بن 

عباس (ت 68ه)27 وبي بن كعب (ت 53ه)2© وعبدالله بن مسعود (ت حوالى سئة 

30ه)©. أما من التابعين فدذكر عروة بن الز بير (ت 4 أو 99ه)) وسعيد بن جبير 

رت 95ه) ويذكر أنه كتب بطلب من معاوية تفسيراً للقرآن» والحسن بن أبي الحسن 

البصري (ت 110ه). ولعل أشهر التفاسير كناب إسماعيل بن عبدالرحمان بن أبي 

كريمة السديٌ© رت 127ه) قد نقل منه الطبري (310 أو 311ه) كيرا في تفسيره© 

1 بتر ابن عباس راس مدرمة تضم بكة ومن أعلامها عبداله بن كثير ات لاه . له کاب في التفسير 
أخذ عنه عكرمة واقتبس منه ابن قتيبة في عيون الأخبار في مواضع كثيرة. 

(2) يعبر رأص مدرمة التفسير بالمدينة مع نافع (ت 169ه) . 

(3) يعتبر رأص مدرسة التفسير العراقية وواضع أسسها وقد عرف أعلامها بأنهم من «أهل الرأي:. 

(4) انظر سيرة ابن هشام. ج 3. ص 240 و341 ط السقاء 1936ء وني طبقات أبن سعد ج 8» ص 6 و7 ط. 

(5) أبو عبدالله سعيد بن جبير الأسدي الكوفي. ولد سنة 5هه. تتلمذ عل ابن عباس وعبدالله بن عمر. أمر به 
الحجاج فقتل - طبقات ابن سعد ط بيروت» ج 6» ص 256 و267. وابن قتية: كتاب المعارف» 
ص 227-208. 

(6) ابن أي حاتم: الجرح والتعديل: ج 1:3» ص332 ط المند. 

)2 ابن النديم : الفهرست» ص 51 ط مصر. 

(8) أسياعيل بن عبدالرحان بن أي كرية الشهور بالسدي. حجازي الاصل ‏ عاش بالكوفة. اجرح والتعديل: 
ج 1» ص 185-184. وابن قنيبة: كتاب المعارف: ص 291. 

(9) انظر جامع البيان عن تأويل القرآن تحقيق مود محمد شاكر دار المعارف. د.ت انظر تفسيره سورة البقرة» 
الآيات 29 وما بعدها واخير رقم 591» ج 1 ص 435 وص 470. 


وكذلك ابن كثير (ت 774ه)290 . 


ومن المفسرين محمد بن السائب الكلبي الإخباري النسابة (ت سنة 146 أو 09)147 
وأبو الحسن مقاتل بن سليمان بن بشر البلخي 2 (ت ببغداد 150ه) وكان حسب بعضهم 
قريباً في أسلوبه من أسلوب المفسرين الاقدمين والقصاص في سعيهم إلى التوفيق بين 
القرآن وبعض «الإسرائيليات» وهو ما وقع فيه محمد بن إسحاق صاحب السيرة وو 
بن منبه اليمني الاصل 09 , 

وينبغي أن لا ننسى كعب الأحبار اليمني اليهودي الذي أسلم في خلافة أبي بكر 
- كان حسب بعضهم مصدراً لكثير من الإسرائيليات التي تأثر بها ابن عباس وأبو 

يرة أو حملت عليه تلك المأثورات حملا. 


وقد أفاد تفسير القرآن في القرنين الثاني والثالث من تقدم علوم العربية بأنواعها من لغة 
ونحو وبلاغة9© ومن الجدل الديني العقائدي بين المتكلمين وهو ما يفسر لنا سبب تنوع 
مصنفات التفسير» أو التي تتعلق به بوجه من الوجوه مثل الكتب المصنفة في «غريب 
القرآن؛ أو «مشكل القرآن» و«مجاز القر آن» ومعاني القرآن «ومعاني إعجاز القرآنء”2, 


)10( انظر البداية والنهاية لابن كثيرج 1 ص 15. 

(11) نجئد إحالات إلى تفسيره لدى أي إسحاق أحمد بن محمد بن ابراهيم النيسابوري المعروف بالثعلي (ت 427) 
في تفسيره وفي كتابه قصص الأنبياء المشهور ب «عرائس المجالس». ولدى ابن قنببة: تأويل مشكل القرآن» 
ص 346. في تفسير دلا أقم بيوم القيامة» وفي «حياة الحيوان الكيرى؛ للدميري . في مادة فرس ط القاهرة 
1319 ص 173. 

(12) انظر: تاريخ بغداد. ج 13 ص 169-160 ووفيات الأعيان: رقم 704. ط فتنفيلد. ص 743 والسيرطي 
الإتقان في علوم القرآن النوع الثهانون» ج 2. ص 187 ط» بيروت 1973. 

(13) الآراء بشآن ابن إسحاق متضاربة - انظر أسغله : السيرة والمغازي . 

(14) هو من ذمار بجوار صنعاء عاصمة اليمن. من الذين اعتنوا بأخبار أهل الكتاب وتاريخ اليمن انظر بشأنه: 
ياقوت : معجم الأدباء. ج 6 ط مارغوليث» ص 222 - والتهانوي : كشف الظنون» رقم 12464. وطبقات 
ابن سعد ج 5 ص 395 ط بريل ليدن 1322ء ودائرة المعارف الإسلامية» (الطبعة المجديدة) ٠‏ ج4 
ص 1142 مقال يوسف هوروفيتس. 

)15( كعب بن ماتع من أهل ذي رُعين من اليمن. طبقات ابن سعد ج ۰7 ص 446-445 ط بيروت؛ دار صادر. 

(16) يتجلل كل ذلك من خلال تعريف التفسير اصطلاحاً بأنه «علم يفهم به كتاب الله الممزّل على نبيّهِ محمد وبمان 
معانيه واستخراج أحكامه وحكمه. واستمداد ذلك من علم اللغة والدحو التصريف والييان وأصول الفقه 
والقراءات ويمتاج إلى معرفة أسباب النزول والناسخ وا وخ الطبرسي : جامع البيان عن تفسير القرآن» 

1 ص 6. 

aD‏ ر تسمية الكتب المصنفة في تفسير القرآن ومعاني القرآن ومشكله ومجازه وغريبه ولغاته وقراءاته» الفهرست 

لابن النديم الفن الثالث من المقالة الأولى وخاصة ص 3533 ط فلوغل . ومن المؤلفين «أصحاب الغاسي: - 
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وتعددت كتب التفسير بعد ذلك وتنوّعت بحسب مذاهب المفسرين فكان من أصحابها 
من اتبع التفسير بالمأثور مثل الطبري 9" أو التفسير بالرأي كما فعل أشهر مفسري المعتزلة 
الزمخشري 09 أو الرازي الأشعري0© أو كما فعل مفسرو الشيعة مثل الطبرسي ‏ . 

ومدار جميع الكتب على اختلافها ومهما توزعت بأصحابها السبل إنما هو «المعنى» 
أي معنى القرآن وسبل إدراكه وبيان المشكل منه. وقد عبّر الطبري عن هذه الغاية أحسن 
تعبير في مقدمة تفسيره سائلاً الله التوفيق «لإصابة صواب القول في مكمه ومتشابهه 
وحلاله وحرامه وعامّه وخاصه ومجمله ومفسره وناسخه ومنسوخه وظاهره وباطنه وتأويل أيه 
وتفسير مشكله). ذلك أن المفسرين ينطلقون من أن وراء النص حقيقة إلهية هي «مراد 
الله من قرآنه المجید» أو «دلالته على ما يُعلم أو يْظن أنه مراد الله تعالى» مع ما يفهم 
من العبارة الأخيرة من داجتهاد» ومن أن الوصول إلى ذلك المقصد أمر نسبي . 

وتتمثل أهمية مقدمة الطبري لتفسيره في أنه يطرح فيها مختلف المقولات التي تعتمد 
في مصطلحات المفسرين فمنها ما يتعلق بالنص (ظاهره وباطنه» مجمله ومفسره» 
ناسخه» محكمه ومتشابهه) ومنها ما يتعلق بخارج النص أي بمنشئه (الله ومراده من ذلك 
وقصده) وبقارىء النص أو مفسره أو مؤوله (وهو الفقيه أو المتكلم أو الفيلسوف أو 
الصوفي) ومنها ما يتعلق بعملية التفسير نفسها (ومن مصطلحاتها التفسير والتاويل 


02 الغراء ت 207هي). «معاني القرآن». نشر دار الكتب المصرية سنة ك195. 
وابن فتيبة (276ه) وله «غريب القرآن» ودبيان مشكل القرآن» وأبو عبيدة (ت 210) مجاز القرآن. 
انظر أيضاً جولد تذير: مذاهب الغسير الإسلامية ‏ ترجمة: د. عبدالحليم النجار ‏ ط 2ء دار إقرأء بيروت 
3. ومحمد حسين الذهبي : التغسير والمفسرون؛ ج 1ء ط 2ء 19761396 دار الكتب المديثة: 

(18) الطبري ولد (سنة 224) بطبرستان وتوفي سنة 310 أو 311. رحل في طلب العلم إلى العسراق والشام ومصر ثم 
أذ علم الحديث ببغداد ‏ ياقوت - إرشاد» ج 6» ص 462-423. وهو صاحب «جامع البيان في تاريل 
القرآن» وهو أنموذج للتفسير بالمأثور. 

(19) محمود بن عمر الزخشري (528) من المعتزلة يلقبه أهل السنة ب «إمام الدنياء وكان زاهداً فقيهاً عالً با لحديث. 
وهو أفوذج الغسير بالمقل. له تفسير «رتبه وضبطه» مصطفى حسين أحد. ج 1ء ط1. 1365ه/ 1946. 
وقد اعتمدنا ط ٠2‏ 1953. انظر مشلا تفسيره لسورة البقرة وهي خالية من بعض الجموائب الأسطورية التي 
نجدها عند الطبري مثلاً. 

(20) فخر الدين الرازي صاحب «التغسير الكبي المعروف بمفاتيح الغيب. 

(21) الطبرمي أبو علي الفضل بن الحسين الطبرمي. من أكابر علياه الآمامية في القرن السادس. صاحب «جمع 
البيان في تفسير القرآنه تصحيح الشيخ أي الحسن الشعراني ط الحاج سيد أحمد كتابجي مدير تهران 1377 . 

(22) الطيري: جامع البيان عن تفسير القرآنء ج 1» ص 6. 

(23) حاجي خليغة؛ كشف الظنون مادة تفسير- والكلام منسوب إلى الزركشي . 


والمحكم والمتشابه) واختلاف هذه المصطلحات يدخلنا إلى صميم عملية التفسير أو ما 
أسميناه البحث عن المعنى . 

5 - التفسير والتأويل: 

لشن كان المعنى اللغوي المستفاد من فسر ومن سفر - إذا ذهينا إلى الاشتقاق الأكبر- 
هو «إزالة اللبس والخفاءء أو «الكشف والبيان»20 وإن التأوبل مشتق من آل يؤول أي رجع 
وأول الكلام تأوبلا دبره وقشره وره » فإن المعنى الاصطلاحي يشتمل على عدة 
نشفيقات وتفريعات لا بد من ضبطها وتحديده9©, 

فمنهم من يستوي عنده التفسير والتأوبيل©2 فيفيد كلاهما عملية واحدة ذكرناها في 
شرح المعنى اللغوي وهي الرامية إلى رفع اللبس والخفاء عن النص القرآني وإلى بلوغ 
فصد الله ومراده منه. 

ومنهم من لا يرى ذلك فشراه يقابل الكلمتين على أساس أن إحداهما موضوعها 
«المفردات» والاخرى «الكلام والجمل». فالتفسير على هذا هو «الإخبار عن آحاد 
الجملة؛ أي الألفاظ والمفردات والتأويل «الإخبار بمعنى الكلام». ويذهب آخرون إلى 
أنه أي التأويل «بيان أحد المحتملات اللفظ» والتفسير بيان مراد المتكلى(#. 

ومنهم من يقابل اللفظتين على أساس أن في القرآن ظاهراً وباطناً وأن مجال التفسير 
«ظاهر التنزيل» والتأويل «استخراج معنى الكلام لا على ظاهره بل على وجه يحتمل 
مجازا أو حقيقة». وبلحق به فهم آخر للكلمتين أساسه أن التأويل «الإخبار بغرض 


(24) ابن منظور لسان العرب مادة فسر ‏ أبو البقاء الكفوي : الكليات القسم الثان. ص 15. 

25 الكليات قسم 2 ص 15 - 16. 

(26) هذا رغم اتفاقهم جملة عل مقتضيات عملة التفسير: «علم يفهم به كاب الله المنزل على نبيه محمد وبيان 
معائيه واستخراج أحكامه وحكمه واستمداد ذلك من علم اللغة والنحو والتصريف والبيان وأصرل الفقه 
والقراءات ويمتاج إلى معرفة أسباب التزول والناسخ والمنسوخ» الطبرسي جامع البيان عن تفسير القنرآن ج 1» 
ص 6 

27) الطبرسي: مجمع البيان في تفسير القرآن: ج 1 ص 1 وأبو هلال العسكري : الفروق اللغوية ص 49-48. 

2 المرجع السابق» ص 15. وهذا التعريف يعتمد مبدأين تمتلفين في التصنيف أحدهما النص والثاني صاحبه . 

(2) المرجع الابق. 

)30( أبو هلال العسكري: الفروق اللضرية ص 4948. وأبو البقاء الكفوي: الكليات القسم 2 ص 15 مادة د 
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المتكلم بكلام» مما يفهم منه أن ذلك الغرض إنما هو وراء ظاهر الكلام. وهكذا 
يتصل بالتفسير القطع وبالتأويل الترجيح © 
وعند بعضهم أن التفسير أعم من التأويل بمعنى أن التفسير أصل والتأويل فرع. وإذا 
نظرنا إلى التفسير والتأويل من زاوية أخرى. هي اختلاف المذاهب» وجدنا أنه مجال 
تغدو فيه عملية فهم النص القراني لا عملية معرفية فحسب وإنما فضاء أو ساحة للجدل 
والصراع العقائدي الفكري من أطرافها البارزة «أهل السنة والجماعة» ودأهل العصمة 
والعدالة» (أي الشيعة) ووأهل العدل والتوحيد» (أي المعتزلة) ودأهل الحق» (أي 
المتصوفة) . 
إن الخلافات المذهبية لمن أبرز الاسباب التي أوجدت هذه الفروق في المصطلح وفي 
كيفية التوصل إلى المعنى وتصور عملية التفسيرء وإليها يمكن أن عزو تشبث بعضهم 
بالظاهر لا سيما مع استفحال أمر الشيعة (أهل الباطن) أو قول بعض المتأخرين من أهل 
السنة بأن تفسير القرآن إنما هو ال «منقول عن الصحابة,”© ذاهبين في ذلك إلى أن القرآن 
«جاء بلسان عربي مبين لا رمز فيه ولا لغز ولا باطن ولا إيماء بشيء مما ينتحله الفلاسفة 
وأهل الطبائع:9" ولا جدال في أن الكلام الأخير موجه أيضاً إلى المتصوفة أصحاب 
المقامات والأحوال وكانوا يقرؤون القرآن على مذهيهم. بل لقد كان بعض أهل السنة 
يذهب إلى حد القول بأن: «كلام الصوفية في القرآن ليس بتفسيره أو بأن «النصوص على 
ظواهرها والعدول عنها إلى معانٍ يذّعيها أهل الباطن إلحاده”©. أو «ولا يصح تفسير 
= تفسير. ويضرب عل ذلك مثال (يخرج الحي من اليت) (الأنعام 95). وأنه لو قلنا أريد به إخراج الطير من 
البيضة كان تفسيراًء أو إخراج المؤمن من الكافر والعالم من الجاهل كان تأويلً. وكذلك الشأن في قصص 
القرآن فظاهرها الإخبار وياطتبا الوعظ . 
وينسب لابن عباس قوله : «للقرآن ظاهر وباطن فعندي لظاهره تبيان ولباطنه علم عدي به الله من 
اعتصم باله» وهب بن منبه: التيجان في ملوك حميرء ص 158. 
(31) المصدر السابق. ص 4948. 
(32) قال أبو متصور الاتريدي: «التفسير القطع على أن المراد من اللفظ هذا والشهادة أن الله عني باللفظ 
هذاء. . . والتأويل ترجيح أحد المحتملات بدون القطع والشهادة عل الله . أبو البقاء الكفوي: الكليات: 
القسم 2ء ص 16-15 مادة فسر. 
(33) الكليات: القسم الثاني ص 16 وهو التغسير بالمنقول. 
(34) المرجع نقسهء القسم الثاني ص 17. 
(35) المرجم نفسه ص 16. ومن الأمية بمكان هذا ال وتناني بمعنى أن بعضهم ينفي خطاب الآخر ويخرجه عن أن 
يكون من التغسير. انظر تعريف الاسطورة وكيف أنها تأوي إلى مكان هو خطاب الآخرين وقلا بعترف 
أصحاب مجال أسطوري ما بأساطيرهم . 


القرآن بتفسير اصطلاح المتكلمين:9. ومهما يكن من أمر فلا غرو أن في القرآن آيات 
بيْنات وأخرى تحتاج إلى تفسير وتأويل وأن بعضها متى حملت على ظاهر اللفظ فهم منها 
التجسيم أو التشبيه”©, 

ولا يعدم قارىء كتب التفسير آيات يقف فيها المفسرون عند ظاهر اللفظ كما فصل 
«الحشوية» - أو دأهل ا الحديث» في عرف دأهل الرأي وكان بعضهم يذهب ني تفسير 
قوله تعالى : ومن اليل قَنَهَجْدْ په اف لك عَسَى أن ينمك رَبك مَقاماً مَحْمُوداً» إلى 
أن الله يقد النيّ معه على العرش جزاء له على تهجدء©, أو كما ذهب بعضهم في 
تأويل الآية هما مِنْ دَابّةَ في الأرْضٍ ولا اتر ير ايه إلا أ اناكم ما رطا في 
الاب من ن شي . فقد «ذهبت الجهمية ومن أنكر إيجاد الطبائع مذهياء وذهب ابن 
حائط ومن لف لفه من أصحاب الجهالات مذهباً. وذهب ناس من غير المتكلمين واتبعوا 
ظاهر الحديث وظاهر الأشعار وزعموا أن الحجارة كانت تعقل وتنطق وإنما سلبت المنعلق 
فقط . فأما الطير والسباع فعلى ما كانت عليه. قال والوطواط والصُرَدُ والضفدع مُطيعات 
ومُثابات والعقرب والحدأة والغراب والوزغ والكلب وأشباه ذلك عاصيات مُعَاقبات)©. 

وكان من الطبيعي أن ذهب بعضهم إلى تأويل هذه الآيات لا على أنها حقيقة ولكن 
على أنها إمًا مجاز وتمثيل أو على أنها تخبيل. فهذا مجاهد مثلاً قد «إفسر وجوه يَوْمَئِلٍ 
َاضِرَةٌ إلى ربا طز فاشتق ناظرة من الانتظار لا من النظر وفهمهما على أنها اتشظار 
الجزاء. وكذا فسّر الزغشري وَالرَمن على العش اسشتوئ 74" على أنها «من المجاز 
الذي يسمى التمثيل ويجوز أن يكون تيبلا معلل فهمه ب «أن الغرض تصوير أثر قدرته في 
المقدورات لا غير . 


(36) المرجع نفه. ص 16. 

(37) من ذلك «بل يداه مبوطتان» (لمائدة آية 64). «فهل ينظرون أن يأتيهم الله في ظلل من الغيام» (البقرة آية 
1 . «وجوه يومثذ ناضرة إلى ريا ناظرة» (القيامة آية 23-72)» ثم استسوى إلى السياء وهي دخان فقال لما 
وللارض اثنيا طوعاً أو كرهاً قالتا أنينا طائعين» (فصّلت آية 11): «الرحمن على العرش استوى» (طه أية 5) . 

(38) (سورة الإسراء آية 79) انظر مذاهب التفسير الإسلامي لحرلد تزر» ص 126. 

(39) كتاب الحيوانء ج 4 ص 288-287. وانظر زعمهم في السنانير والخنازير في كتاب الحيوان للجاحظ» ج 5 
ص 347 ٠‏ اتفه ضمن أساطير اليواة. 

(40) انظر مثل تفسير مجاهد لسورة القيامة آية 23-22. ومذاهب التغسير الإسلامي صن 129 للبولد تزر . 

(41) الزخشري - تفسيره سورة طه الآية 5 وسورة فضّلت آية 13. ومذاهب افير الإملامي» ص ككا. 


وقد سن المعتزلة ذلك مذهباً لهم واتخذوه منهجاً وإن لم يكونوا أول من فشر بالمجاز 
وكان الأمر طبيعياً لانه يندرج ضمن مبادئهم الخمسة المشهورة ولا سيما الأول منها أي 
التوحيد والتنزيه ويتماشى وأحكام العقل وإلا كان المعنى الحقيقي إلى الأسطورة أقرب» 
وكذا فعل بعض الفلاسفة المسلمون فترى ابن رشد مثلا قد علق على المعنى الظاهر 
للاية (وهو الذي ت خلق السموات والأرض في ستة أيام وكان عرشه على الماء). بقوله: 
«ويقتضي ظاهره بان وجوداً قبل هذا الوجود وهو العرش والماء وزماناً قبل هذا الزمان» 
وللمرضوع كما لا يخفى صلة متينة بقضية قدم العالم وحدوثه©", ونهج بعضهم هذا 
النهج في تأويل العرش و«أنه في الباطن أربعة أركان أي أربعة أشخاص. فالركن الأول 
هو محمد (صلعم)» والركن الثاني أمير المؤمنين علي بن أبي طالب» والركن الثالث 
الحسن والركن الرابع الحسين» وأن «في الباطن العلى. 

وخلاصة القولء إن الأساطير قد مازجت فهم النص القرآني سن بعض الأوجه : 

۔ منھا أن ب بعض الأساطير قد تولّدت من جراء حمل نص القرآن على معني ظاهر قرب 
أو بعد وآنذاك يتراءى النص التفسيري ذا أبنية أسطورية لا سيما إذا لم يحمل محملل 
اا يراد به التصوير والتمثيل9". 


ومنها أن بعض الايات المجملة في أخبار الماضين من الأمم والأنبياء أحوجت بعض 
المفسرين والقصاص إلى تفصيل القول فيها واعتماد ما كان متداولا في البيئة الثقافية 
«الكتابيّة» ولدى الإخباريين عامة من روايات تروى عن الماضين فإذا هي حافلة بالعجائب 
والغرائب والأماطير مثل ناقة صالح عند المفسرين لسورة الفجر ثم عند أصحاب كتب 
قصص الأنبياء وكيف تولّدت من الصخر ثم كيف عاد سقبها إلى الصخرة بعد عقرها مما 


(42) التأويل وإخراج اج دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة المجازية من غير أن يفن في ذلك بعادات لسان 
العرب في اجوز من تسمية الليء ,ء بشبيهه أو بسببه أو لاحقه أو مقارنه أو غير ذلك من الأشياء التي عددت 
في تعريف أصناف الكلام الجازي» ابن رشد: فصل المقال» صن 35. 

(43) الحفت والاظلة المنسوب للمفضل الجعفي ص 70. والعرش عند بعضهم املك 165. وعل هذا المعنى يؤولون 
الآية 4948 من سورة الفرقان فإوأنزلنا من السياء ماء طهورا لنحبي به يلدة ميتا ونسقي ما خلقنا أنعاماً 
وأنامي كثيرا». المصدر نفسه. ص 70. وأنظر تآويل دأركان العرشء بالأئمة في كتاب الكليني «الكاني» 
ج 1 ص 133-129 والعرش عند أهل التشبيه هو كالسرير. المقدسي البدء والتاريخ ج 1»> ص 164. 

(44) انظر مثلاً أسطورة جبل قاف المحيط بالدنيا (ضمن أساطير الطبيعة - الحجارة) وأساطير الخلق عند المغيرية 
أسفله وهي متولدة عن تأويل «سبح اسم ربك الأععلى الذي خلق فسوّىء (الآية 1). وكيف أن الجملة 
الموصولة وفعل الخلق فيها منسوب لا إلى الباري وإنما إلى اسمه. 


لا نجد له أي تفصيل في القرآن الكريم. وإلى قصة «هاروت وماروت» ويقول ابن كثير 
معلقاً عليها دوأما ما يقوله كثير من المفسرين في قصة هاروت وماروت والزهرة أنها كانت 
امرأة حسناء فهذا أظنه من الإسرائيليات». أو قصة إرم ذات العماد في ييه أبِيْنَ وقصة 
بحث ذي القرنين والخضر عن ماء الحياة وقد أثبتها الثعلبي النيسابوري وهي قصة 
أسطورية تتحد فيها ملامح البطل الأسطوري السومري جلجامش وموسى والخضر' . 


- ومنها أن بعض الأساطير لابست التفسير ومازجته لأسباب عقائدية صرف هي خدمة 
المذهب ودالدعوة» في إطار قضية الخلافة والسلطة ويصدق هذا على عدد من المذاهب 
الإسلامية ومن بينها الشيعة «أهل العصمة والعدالة» أو «أهل الباطن» في مصطلحات 
خصومهم من السنة فكانت بعض قراءاتهم وتفاسيرهم للقرآن أبعد ما تكون عن تفاسير 
أهل السنة. فالنجوم في بعض الآيات هم الأئمة من الشيعة والبقرة المذكورة في السورة 
المسماة باسمها هي عائشة أم المؤمنين «والبِينِ والرْيْنُونٍ وَطُورٍ سِينِينَ وَهُذَا ابَلَد 
الآمِين» هم محمد بن الحنفية ويزعمون أنه لم يمت وإنما رفع» وتعتقد الكيسانية أنه 
بجبل رضوى حتى ليَغْدُو عندها شخصية أسطورية تتماثل وفرعون وذي القرنين وسليمانء 
في ما ينسب إليها من صفات9. بل إن المغيسرة بن سعيد العجلي يفسر أية من ايات 
القرآن”) تفسيراً أسطورياً عجيباً لا شك عندنا أن عناصره أو «ميثماته» من بقايا منظومة 
أسطورية قديمة تتصل ببلاد النهرين والخلق من الماء الحلو والمالح تشكلت عنده ضمن 
نظام فكري عقائدي فلسفي من جهة على أنها من جهة أخرى من المبدعات الخيالية 
الرمزية . 


(45) البداية والنهاية. ج 1» ص 37. انظر ثلا قصص الانبياء للثعلي » ص 195194-192. 

(46) أنظر: تأويل «وعلامات وبالنجم هم يتدون» (النحل آبة 16) في كتاب الكليني: الكافي» ج 1> ص 206» 
وتأويل البقرة في وإن الله يأمركم أن تذبحوا بقرة» (صورة البقرة آية 67). أو تأويل «والتين والزيتون وطور 
سينين وهذا البلد الآمين» (مورة التين الاياث 3,2,1 في كتاب وداد القاضي الكيسانية في التاريخ والأدب» 
بيروت 1974 

)1 سبح اسم ربك الأعل» (سورة سبح الآية 1) أنظر أسفله أساطير الخلق والاصول. 


2- قدوين كتب الحديث والأساطير: 
سمعت إحاديث من عشرة وكان المبنى واحداً واللفظ مختلفاً. 
(ابن سسيرين: عن طبقات ابن سعد يريل. ج 7, ص 141). 


ليس من الشابت أن الحديث النبوي الشريف لم يدون إلا في متتصف القرن الثاني 
مثلما دأب بعضهم على القول بذلك أو أن المسلمين ظلوا يتناقلونه مدة طويلة تفوق 
القرن والنصف حفظاً ورواية أي مشافهة؛ رغم أن بعض الأحاديث المأثورة كانت تنهى 
عن كتابة أقوال الرسول ودأنَ بعضها كان يحض عليها©. فلقد كان بعض الصحابة يكتب 
الأحاديث عن الرسول بإذنه منهم عبدالله بن عمرو بن العاص وعبدالله بن عباس © 
وأنس بن مالك وأبو هريرة“ . ودون الحديث بعدهم علد من الصحابة والتابعين. فمن 
أهل المدينة يمكن أن نذكر عروة بن الزبير (ت 194 أو 99ه)77 وسعيد بن جبير© وكان 
يسائل ابن عباس وابن عمر ويكتب عنهما ما يسمع من الأحاديث. 

أما أولى المحاولات لتدوين الحديث بالمعنى الاصطلاحي للكلمة لا مجرد تقيده 
لحفظه من التلف فلعلها أن تكون محاولة محمد بن مسلم بن عبيدالله بن شهاب الزهري 
(124ه) أشهر فقهاء بلاط بني مروان من الأمويين. وهو الذي استقضاه يزيد بن 
عبدالملك. 


ثم لما أصبحت الأقوال المأثورة عن النبي» مع انتصار «أهل الحديث» أساساً من 
أسس التشريع الإسلامي بعد القرآن» زادت العناية به وصاروا يشدون إليه الرحال وألفت 


(1) فؤاد سزكين: تاربخ التراث العري. ط 1983-1403 ص 43. ونقده ليروكليان. 

(2) الخطيب البغدادي (أبو بكر أحمد بن علي بن نابت) (ت 463ه): نقد العلم تحقيق يوسف العش ‏ دمشق 
49 ص 49-29 و 11464. 

(3) وطبقات ابن سعد ج 27: 189 ط بريل ليدن. 

(4) طبقات ابن سعد ج 216:5. 

(5) الخطيب البغدادي: تقييد العلم» ص 95. 

6 محمد حميدالله: أقدم تاليف في الحديث النبوي : مقالة في مملة المجمع العلمي العربي» دمشق» ج 1» سنة 1 
3 وتاصر الدين بن الأسد: عصادر الشعر الجاهلي وقيمتها التاريمية. ص ك14. 

(7) طبقات ابن سعد ج 5»> ص 133 بريل. 

(8) طبقات ابن سعد ج 6» 180-179. 

(9) ابن قتيبة: كتاب المعارف. ص 162. 


والمانيد,29©. وألف مالك بن أنس (ت 179ه) الموطأ مرتباً على المواضيع وفعلل مثله 
عبدالملك بن عبدالعزيز بن جريج (ت 150ه) في مكة وعبدالرحمان الأوزاعي 
(ت 183ه) في الشام وسفيان الشوري (161ه) في الكوفة وحماد بن سَلّمة بن دينار 
(176ه) في البصرة. 

ثم صنفت في القرن الثالث الهجري المصنفات التي تعرف الآن بالكتب الستة وهي 
مرتبة بحسب المواضيع لا بحسب الرجال من الصحابة كما كان الأمر في المسانيد". 

إن ما ذكرنا من المصنقات كان من عمل «أهل السنة» ولكن الشيعة أيضاً جمعوا 
أحاديث النبي بأسانيدهم وصنفوا في ذلك تصانيف» يعود المشهور منها إلى القرنين الرابع 
والخامس028 , 

ولا شك أنه قد داخخلت الأحاديث النبوية الصحيحة أحاديث أخرى باطلة مختلقة كان 
التجريح والتعديل وسيلة لمقاومتهاء وكانت كتب الطبقات وسيلة من وسائل تزييفها 
وتكذيبها لان الكتب الستة المذكررة أنفاً صنفت لجمع ما صح من أقوال الرسول وإقصاء 
ما سواها من الأحاديث الباطلة التي لا يعت بها. من ذلك تعليق الجاحظ على أحاديث 
تحث على قتل الوزغ «وهذه الأحاديث كلها يحتج بها أصحاب الجهالات ومن زعم أن 
الأشياء كلها كانت ناطقة وأنها أمم مجراها مجرى الناس»" ومنها «خرافات حشوية عن 


(10) المسائيد مرتبة حسب الصحابة منها: مسند الطيالسي (ت 203ه) ويذكر أن مسند أحمد بن حنبل (241ه) وقد 
جمع 0 ألف حديث. 

(1) متها صحيح البخاري محمد بن إسماعيل (256-194): وصحيح ملم بن الحجاج القشيري اليسابوري 
(261-204ه) ‏ وسنن أي داود السجستاني (ت 75ه) وسنن الترمذي (أبي عيسى محمد) (ت 287ه) وسنن 
النسائي (أحمد بن علي) (ت 303ه) ‏ وسنن ابن ماجة (ت 273ه) . 

(12) انظر: أبو جعفر محمد بن يعقوب الكليني (328ه): الكافي في علوم الدين. وأبر جعفر محمد بن علي بن 
بابويه القَمّْي (ت 381ه): كتاب من لا يحضره الفقيه. وأبو جعفر محمد بن الحسن الطومي (ت 499ه) : 
عبذيب الاحكام . 

(13) انظر مصطلحات علوم الحديث في «الجسرح والتعديل» لابي حاتم المعروف بالرازي (ولد 240ه)ء ط. دار 
إحياء التراث العربي: بيروت. ط 1 1952-1371. وقد حاول فيه استيعاب الرواة من الصحابة فمن بعدهم 
إلى طبقة شيوخه. انظر ص (ط) من المقدعة. 

ومن الكتب الحديثة: هاشم معروف الحسيني: الموضوعات في الآثار والاخبار, ط لبنان» 1973. 
مسن عبدالناظر: مسألة الإمامة والوضع في الحديث عند الفرق الإسلامية» الدار العريبة للكاب» 
183 . 
4 الماحظ: كتاب الحيوان ج 1» ص 205-204 وج 6 ص 287.286 . 
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أصحاب الحديث» حول التنين وآراء الناس فيه , 

ومنها عديد الأحاديث التي ينكرها أهل السنة ويتعلق معظمها بالإمامة وبالإمام علي بن 
أبي طالب وتعظيمه وأهل البيتء أو بالصحابة من الخلفاء الراشدين والتيل منهم. ولها 
علاقة بالجدل الفلسفي حول نشأة العالم وتضور «عالم الإبداع» ووعالم الأمر» كما نرى 

ذلك في أساطير الخلق الشيعية9, 

وقد أجمل ل مسار في صحيحه الأسباب الداعية إلى ذلك قائلة03: «قمتهم هن ي 
عليه ما لم . يقُله أصلاً إما ترافعاً أ واستخفافاً كالزنادقة وأشباههم ممن لم يرج للدين وقارا 
وإما جسبة - بزعمهم - وتديناً كجهلة المتعبدين الذين وضعوا الأحاديث في الفضائل 
والرغائب . وإما إغراباً وسمعة كفَّسَقَة المحدثين. وإما تعصباً واحتجاجاً كدعاة المبتدعة 
ومتعصبي المذاهب وإما اتباعاً لهوى أهل الدنيا فيما أرادوه وطلب العذر لهم فيما 
أتوه. . . ومنهم من يعمد إلى كلام الصحابة وغيرهم وحكم العرب والحكماء فينسبها إلى 
النبي»9©. ولجميع هذه الأسباب لم يسلم حتى «صحيح البخاري» من وقوع أحاديث لم 
يعتد بها بعضهم . فهذا ابن كثير (774ه) يذكر حديثا رواه البخاري في صحيحه عن 

عمرو بن العاص عن النبي أنه قال: 

«بلّغوا عني آية وحدئوا عن بني إسرائيل ولا حرج وحدثوا عني ولا تكذبوا علي ومن 
كذب علي فلیتبوأ مقعده من التار» ويعلق قائلا: «هو محمول على الإسرائيليات 

المسكوت عنها وليس عندنا ما يصدقها ولا ما يكذبها فيجوز روايتها للاعتبان(. 

(15) المسعودي: مروج الذعب. ج 1» ص 125» ط بيروت 1986. 

(16) انظر: كتهب بحسن عبدالناظر: مسألة الإمامة والوضم في الأحاديث عند الفرق الإملامية. انظر مثلاً ص 63 
(قضية الإمامة والسجود لام وص 152 (حديث الوصية لعلي) وص 158 (حديث الجام بفضائل علي) 
وص 159 (تسليم الشمس عل عل بالوصية)» وص 160 (نطق الجمجمة) وص 177-176. إنه «مكتوب عل 
باب الجنة: لا إله إلا الله محمد رسول الله أيدته يعلي». ومن الأحاديث الموضوعة الكاذبة ما كان من ابتداع 
امتعصبين لذهب من المذاهب بل حتى بعض دجهلة امتعبدين» جسّبة بزعمهم . 

an‏ يذكر كلاماً ينسب إلى يح بن سعيد القطان عن أبيه قال: ولم نر الصالحين في شيء أكذب منهم ني 


الحديث. ويعلق مسلم قائلا: «بجري الكنب على لسائهم ولا يتعمدون الكذب» صحيح مسلم ج 
ص 9594 ط. 

(18) في هامش صحيح ملم ص 127-126 نص جيل الأسباب . وني فجر الإسلام ص 211 «إن عبدالكريم بن 
أي العوجاء لته بالانوية قد اعترف قبل أن ضرت متته بأنه وضع أريمة آلاف حديث حال فيها ما اد 
وحرم ما شام 

(19) ابن كثير: (ت 774ه)» البداية والنہايةء ط 1ء 1966» ص 6 و 7. 

وشيه بذلك ما يروى عن محمد بن الحنفية ‏ وهو محمد بن علي بن أي طالب وهو أخو الحسن والحسين ے 


وهذا ابن الأثير (ت 630ه) في تاريخه ينقد الطبري على استشهاده بأحاديث يعتبرها 
ضعيفة (حول خلق الشمس والقمر ومآلهما وحول مدن أسطورية) «لمنافاتها العقول» 
حسب قوله0. وفسلاء فإنه تنسب إلى اين عباس الملقب بحبر الآمة (ت 6ه) وإلى 
مولاه عكرمة وإلى أبي هريرة (ت 57 أو 58 أو 59ه) ومجاهد (ولد سنة 21 - وتوفي 
4) وإلى عبدالله بن مسعود (ت حوالى 30ه) وغيرهم من أعلام الصحابة أحاديث قد 
تكون موضوعة محمولة عليهم لها سمات أسطورية لا شك فيهاء هي إما متأصلة في 
التربة العربية الإسلامية أو مجتلبة من تراث الشعوب المجاورة . 

إن استعراضنا لتاريخ تدوين الحديث النبوي ومصنفاته وظروف نشأنها وما تعلق بها من 
قضايا فنية مثل تحقيق المأثورات وتصنيف المدارس وضبط المقاييس المعتمدة أثناء 
عملية «الجرح والتعديل» قد بينت لنا بعض المنافذ التي يتسرب منها «الأسطوري». فمن, 
الأحاديث النبوية الشريفة ما يتصل بالواقع الموضوعي من عبادات ومعاملات» وما يمكن 
أن يندرج تحت مصطلح الإنشاء عند البلاغيينء ولكن من الأحاديث ما له صفة الخبر وما 
له صلة بالكون وأسراره ومبدثه وصورته ولا سيما الجانب اللامنظور منه» وقد مازج هذا 
النوع الثاني إما أساطير أو تصورات أسطورية تخدم أغراضاً مذهبية سياسية باطنية» أو 
أساطير متعارفة وقتثذٍ بين أهل الكتاب من اليهود والنصارى وبعضهم قد أسلم وصار 
مرجعاً وحجة» أو أساطير سائر الشعوب التي اعتنقت الديانة المحمدية مع امتداد رقعة 
الدولة الإسلامية ومنها الشام والعراق. ومن المعلوم أنها كانت مهد ديانات قديمة وأساطير 
عريقة انتقلت إلى العرب عبر السومريين والأكاديين والكنعانيين وهي التي تجد بعض 
أصدائها في سفر التكوين والأسفار العشرة التي تليه من العهد القديم . وفي بعض أساطير 
العرب مثل بعض أساطير الخلق والأصول وبعض أساطير الكواكب» وباختصار في الفكر 
الأسطوري الذي يتجلى عند العرب القدامى على نحو لا يختلف كثيرا عمًا كان موجودا 
لدى شعوب تلك المنطقة© . 


202 ابني علي بن أي طالب من الاب والحنفية اسم أمه ‏ وهو فوله: حدثوا عن الجنة بجا شنم فلن حدلوا عنها 
بشيء إلا وهي أشد منه (المقدسي: البده والتاريخ ج 1» ص 191 أو «حدثوا عن النار بما شنم فلن تحدثوا 
عنها بشيء إلا وهي أشد منه» المقدسي : المرجع السابق. ج 1 ص 194 . 

(20) ابن الأثير: الكامل في التاريخ. ج 1ء ط بيروت 1965-1385 ص 20. 

(21) ابن عباس من أهل المدينة ‏ هاجر إلى العراق. انظر ترجته أسفله. 

(22) أنظر مثلا عل أساطير الكواكب أسطورة الزهرة والملاكين هاروت وماروت وعن أساطير الق وفراس سواح : 
مغامرة العقل الأولى. ط دمشق 1976ء ص 198-27 «سغر البداية». 
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وهكذاء فإن وضع الأحاديث واختلاقها جدير بدراسة من نوع آخر لا لإثبات الصحيح 
منها وتزييف الكاذب كما فعل المحققون الأواثئل من المسلمين في مادة الحديث النبوي 
أو الجرح والتعديل - ولم يكن ذلك غرضنا في هذا البحث - وإنما باعتبارها أعمالاً خيالية 
إبداعية تدخل شا ورموزاً ونماذج» إما في صلب نظام معرفي فلسفي أو في نظام رمزي 

ما ولعل هذه الظاهرة أي ظاهرة اختلاق الأحاديث من الوسائل التي أبدع العالم الإسلامي 
بواسطتها - ضمن إطار معرفي يعتمد الحجة النصية إجاباتِ متجددةٌ عن تساؤلات متغيرة 
في سياق تطور الواقع الاجتماعي التاريخي العقائدي . 


3 المغازي والسير والأساطير: 


تتصل المغازي والسير من حيث هي مادة إخبارية بالتفسير والحديث فقد كانت 
«المغازي والسير» أول ما كانت مادة من مواد مفسّر القرآن يعمد إليها لبيان «أسباب 
النزول»» بل إنها صارت مع بداية تصنيف الحديث تشغل باباً بهذا العنوان يسمى 
«المغازي والسير» تذكر فيه نبذة من حياة الرسول منذ ولادته وما حف بها من أحداث 
محلية أو عالمية أو من هواتف الأصنام تبشر بقرب ظهور الإسلام مع ذكر بعضن 
الغزوات . وكان ذلك في أسلوب لا يكاد يختلف عن أسلوب المحدثين في اعتمادهم 
المند. ثم استقلت المادةٌ المذكورة في مصنفات بأعيانها كانوا يقدمون لها بلمحة تطول أو 
تقصر عن أخبار الجاهلية ولاسيما الفترة السابقة للبعثة . ولعل أول من صتف كتاباً في 
غزوات الرسول؛ موسى بن قبلة بن أي العباس الأسدي (ت 141ه) ومحمد بن مسلم 
بن عبيدالله بن عبدالله بن شهاب الزهري (ت 124) وقد ألّف فيها بطلب من خالد بن 
عبدالله القسري ومحمد بن إسحاق بن يسار مولى قيس بن مخرمة بن المطلب بن عبد 
مناف وهو مؤلف السيرة النبوية المشهورة. 

أما في القرن الثالث الهجري فقد اشتهر الواقدي (207-130ه) بتصنيفه في هذا الفن 
ثم راويته ابن سعد (230-168ه) صاحب كتاب الطبقات الكبرى» وكذلك زياد بن عبدالله 
البكائي راوية ابن اسحاق. ولا شك أن أكشر الروايات شهرة وأبعدها صيتاً سيرة ابن 
اسحاق برواية أبي محمد عبدالملك بن هشام» لا.سيما بعد أن ضاعت مصنفات السابقين 
فلم يبق منها إلا نتف في كتب الطبري وابن سعد والواقدي تعد من المصادر القّمة 
بالنسبة إلى موضوعنا وإطاره المرجعي الثقافي» رغم أن ابن هشام» مع محافظته على 
عبارة ابن اسحاق وتبيهه إلى المواضع التي من تحرير نفسه بقوله (قال ابن هشام)؛ قد 
امل من و ان ایو فا كدر ل ورن ذل اللجديت عن ایر بو 


(1) انظر بروكليان: تاريخ الأدب العربي. ج3» ص 21/10. وقد أفرد المستشرق يوسف هوروفيتس الموضوع 
J. Horovitz: The eartiest Biographies.of he prophet and their Authors in «Jslamic Culture», 1927, Il,‏ 
.535 ,415-526 ,82 ,163 ,22-50 
وقد عرّبه حسين نصّار بعنوان: «المغازي الأول ومؤلفرهاء. ط 1949. 
وانظر فؤاد سيزكين: تاريخ الثراث العربي. مجلد 1» ج 2 التنوين الناريخي (الترجمة العريية) 1983 
ومقدمة سيرة ابن هشام لمحي الدين عبدالحميد د .ت 
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إبراهيم وبدء الخليقة وأخبار الأنبياء» ‏ إلا أن ذلك لا ينال من أهمية السيرة النبوية مصدراً 
سواء منها ما تعلق بما قبل الإسلام أو بالفترة الأولى من ظهوره وذلك من وجهين اثنين: 

- أولهما أنه يشتمل على مادة إخبارية ضخمة قد تشكلت بالتوازي مع تطور الأحداث 
التاريخية الإسلامية بل شكلت جزءاً من وعي العرب المسلمين بالجاهلية وآلهتها 
ومعتقداتها وطقوصهاء ويبدايات الإسلام وآباء النبي وظروف مولده وقريش» نظروا فيها 
إلى الماضي من منظور الحاضر لما بين زمن الرواية والزمن التاريخي من فارق لذلك 
فنحن واجدون فيها أساطير بأتم معنى الكلمة© ‏ 

- ثانيهما أن تلك المادة تشكل الإطار الثقافي العام والمرجع الذي يسمح لنا لا بتحليل 
الأساطير والأسطوري من الداخل فقط ولكن أيضاً بالاستعانة بالخارج . أي بسائر الأنظمة 
الدالة» من معتقدات وتصورات وأدب لأننا سنعمل مثلما قلنا ذلك آنفاً لا على أساطير 
«همجية» كما فعل ليفي ستروص أو غيره وإنما على أساطير «مثقفة» أو مهذبة صيغت في 
خطاب هو بعد تأويل للواقع 


2) الم يفت بعض نقاد الدب مثل ابن سلام الجمحي وابن ن النديم الإشارة إلى ما وقع فيه ابن هشام ثلا من خط 
كتلك الأشعار التي ضمنها كتابه إلا أنها منحولة أو مفتملة بعضها ينب إلى معدن بن قحطان أو إلى عاد 
ونمود وطسم وجديس . انظر طبقات فحول الشعراء» ص 28, ط دار الكتب العلمية - بيروت: ط 1988 


4- قُصص الأنبياء: 


دوفي اخبار قصّاص المسلمين أشياء عجيبة نضيق بها صدور العقلاء وأنا احكي بعضها غير معتقد 
لصحتهاء. 
(ياقوت الحموي: معجم البلدان ج 11. ص 22) 


كانت قصص الأنبياء سواء في صيغتها الشفوية على لسان القضّاص أو في صيغتها 
المكتوبة فيما بعد وجهاً آخر من وجوه تفسير القرآن مع التركيز على جوانب مخصوصة منه 
هي أخبار الماضين من الأمم والأنبياء وما حل بهم من العذاب في إطار تصور للتاريخ 
على أنه تاريخ للرسل يستحضر للموعظة والاعتبار. ومما يدل على متين الصلة بين كتب 
التفسير وكتب القصص القرآني أن بعض الذين اشتغلوا بالتفسير ألفوا في القصص. 

أما القصَص فجمع قصة وهي مشتقة من قص ومعناها لغة قطم وتتبع الاثر" وداتبع 
الشيء الشيء» وروى القصة أي «الأمر والحديث:». والقصة هي أيضاً «الخبر 
الطويل» وهذه التعاريف تربط بين الخبر والحديث والقصة على أساس كمي هو طول 
القصة. أما تفسير الآية نحن نَقْصٌ عَلَيِكَ أَحْسَنَ الْقصَصّ» فهو في المعاجم «نبيّن لك 
أحسن بیان وهو فهم ديني خاص توظف فيه قصص الأولين لبيان المقصود من سرد 
أخبارهم في القرآن وهو إذا نظرنا إلى المسألة من وجهة نظر القصاص» الوعظ . أما إذا 
نظرنا إليها من وجهة نظر الجمهور المستمع أو القارىء فهو الاعتبار. 

لقد كان القصص في بداية الفتوحات الإسلامية وبعيد عهد الخليفتين أبي بكر وعثمان 


(1) انظر أسفله: : قصص الأنياء المسمى بمرائس المجالس للاعلبي . وقصص الأنيماء للكسائي وقصص الأنيياء 
لابن كثير. ومن قصص الأنياء حديثا عبدالوهاب النجار قصص الأنبياء . 

(2) لسان العرب مادة قصص - وأبو هلال العسكري : الفروق اللفوية ص 333 (الفرق بين القصص 
والحديث) . 


(3) أبو هلال العسكري. المرجم الابق. ص 3433. 

) انظر اعلاه الحاشيةء رقم 2. 

(5) انظر أعلاء الحاشيةء رقم 3. 

6) أبو البقاء الكفوي : الكليات القسم الرابع ص 59 مادة قصص . 


شفوياً يتمشل في إثارة الحماسة والحمية في جیوش المسلمين” . . ثم صارت الحلقات 
تنعقد في المسجد حول «القاص» يعظ الناس مرعٌباً أو مرهّباً. ومهما تكن الاختلافات 
بشأن أول من باهر إلى مثل ذلك النشاط©. فالشابت أنه تطور على مر الزمان وأفاد هو 
الآخر من تطور فن الخطابة والبلاغة من جهة» واقترن بالزهد من جهة أخمرىء وكان ذا 
صلة لا تنكر بالجدل العقائدي فيما بين المسلمين وبينهم وبين سائر الأمم وأصحاب الملل 
والنحل حول القضايا المطروحة على ضمائرهم. وليس من باب الصدفة أن كان الحسن 
البصري مثلا صاحب حلقة في مسجد البصرة. 

ولقد كانت مهمة القاص تتطلب من صاحبها اقتناعاً مبدثياً بما يفعل ويقول!© فكان 
يعسر أحياناً التمييز بين الناسك والزاهد والقاص لاجتماع تلك الصفات أحياناً في 
الشخص الواحد©» بل إن كثيراً ممن شتهروا بزهدهم ونسكهم وورعهم إنما بلغوا من 
O e‏ جمدت 

كما كانت مهنة القاص تتطلب الاتصاف بما ينبغي أن يتوفر لدى كل خطيب أي مقدرة 
خطابية وبلاغية . فهذا الفضل بن عيسى الرشاقي مشلا من المعدودين في الفصحاء", 
وكذلك يزيد بن أبان الرقاشي وهو دمن أصحاب أنس والحسن (أي البصري) وكان يتكلم 
في مجلس الحسن وكان زاهداً وعابداً وعالماً فاضا وكان خطيباً وكان قاصاً مُجيدأ ۹ . 


(7) يفرد الجاحظ ف للقصاص في البيان والتبينء ج 1 بداية من ص 367. وانظر شارف بلاه: الجاحظ في 

البصرة وبغداد وسامراء. ترجمة إبراهيم كيلاني ص 167-158. «القصاص والوعاظ البصريون». 
وانظر مثلاً الثعلبي : عرائس المجالس ص 4 في الترغيب في الدبن والترغيب عن دنيا الملوك» وص 264 في 
قصة العنقاء في إثبات القضاء والقدر» وص كد في التذكير با موت . 

)6( يذهب «شارل بلا؛ في كتابه المذكور آنفاً إلى أن هذا التشاط إنما ظهر عقب ما جذ من الفتن بين المسلمين زمنٍ 
عثان وعلي» ويذكر بعضهم أن تميم الدارمي استأذن الخليفة عمر بن الخطاب في ذلك (وكان تميم نصرانيا 
أسلم في سنة وه) فأذن له بعد أن كان رفض طلبه أولا . 

)9( لا سيها أنه ثم يكن يأخذ على ذلك أجراً وإنما كان عمله احتاباً . ثم صار القاص بعد ذلك موظفاً رسمياً من 
موظفي الدولة الإسلامية بعدما نظم العباسيون خطبة الجحمعة» انظر شارل بلا ص 60 الجاحظ في البصرة 
ويغداد وسامراء ص 160. 

(10) جمع بعضهم بين القصص والقضاء ودان أول قاض بمصر سلييان التجيبي (ت 38ه) جمع القصص إلى 
القضاء وتفرغ للقصصء شارل بلا: المرجع السابق» ص 158. 

)1 هو القائل : «سل الآرض فقل من شق أنهارك وغرس أشجارك وجنى ثيارك فإن لم تجبك حواراً اجابنك 
اعتباراى البيان والتبيين» ج 1» ص 308 وكان عمرو بن عبيد وهشام بن حسان وابان بن أبي عثيان يأتون 
مجلسه. 

(12) البيان والتبيين» ج 1» ص 308. 


ولا شك أن الاهتمام بالقٌُصاص من حيث نشاطهم وثقافتهم وجمهورهم والظروف 
والملابسات الحافة بجميع ذلك من شأنه أن يلقي مزيداً من الاضواء على دورهم وعلى 
وظيفتهم في المجتمع الإسلامي بصفتهم نوعاً أو أنواعاً من «المثقفين» ومن حملة المعرفة 
وناقليها إلى جمهور المسلمين المترددين على المساجد. فلقد كان من بينهم العلماء 
المتضلعون في شؤون الدين لا سيما البصريون منهم من أمثال من ذكرنا*"» وكانت 
حلقاتهم @ E‏ لفنون من الجدل العقلي 64 وكان منهم من دون ذلك منزلة حتى لقد 
اقترنت منزلة القاص الاجتماعية في وقت ما بمنزلة القراد" كما كان منهم القصاص 
الظرفاء والرصناء حتى لقد صار لقب قاص لقباً مستهجناً عند بعضهم 9 , 


ورغم أن منزلة القاص كانت رفيعة في وقت ما" فإن منهم من كان في رأي بعض 
«العلماء» والمتصوفة متهماً في دينه وسلوكه وأقرب إلى العامة والجهال والمشعوذين» 
يقولون ما لا يفعلون فقد جاء رجلٌ ابن سيرين وقال له: «رأيت كأن اللؤلؤ المتثور ينتار من 
فمي فجعل الناس يأخذون منه ولا آخذ منه شيئاً. قال: أنت رجل قاص تقول ما 
لاتعمل»209 ولذلك حذر بعضهم من القصص والقصاص <" . 


(13) الحن البصري في مجد البصرة. ويزيد بن أبان الرقاشي وابن اخيه الفضل بن عيى الرقاشي وموسى بن 
O‏ البيان والتبيينء ج 1» ص 367. 

)14( اجع مجالس الحن ابصري 5 التي تروي عن نشأة الاعتزال. 

)15( 5 زلزل يكايدني مكايدة القصاص القرادين» كتاب التاج المنسوب إلى المجاحظ ص 40. انظر أيضاً حديث 
مكر الشطرنجي «وکان انی القصاصين وأحذقهم بلعب الشطرتج» كتاب الحيوان. ج 4» ص 146. 

(16) يذكر أن الشاب البغدادي وكان إماماً في علم العربية كثيراً ما يقف في حلق القصاص وامشعوذين وإن طلبة 
العلم كانوا يأترن مجلسه فلا يجدونه فليم على ذلك : دما الذي بعشك عل الوقوف بهذه المواقف الرذيلة» . 
فقال: لطالما استفدت من هؤلاء الجهال فوائد كثيرة تجري في ضمن هذيانهم معانٍ غريبة لطيفة ولو أنا وغيري 
أردنا أن نأي بها ما امتطعنا ذلك». أبن الأثير: الل السائر استشهد به الطاهر ليب في مملة «المستقبل 
العري»؛ العدد العاشر سنة 1987 ص 10. ونفيد من هذا النص أن القاص بمنزلة المشعوذ وأنه يعد في العسامة 
من حيث منزلته الاجتماعية . 

(17) يذكر المسمودي في مروج الذهب ما يلي: «كان من أخلاق معاوية أنه يؤذن ني اليرم والليلة خس مرات. كان 
إذا صلى الفجر جلس للقاص حتى يفرغ من قصصه ثم يدخل فيؤق بالمصحف فيقرأ جزعه» مروج : ج 3 ص 
0 ط شارل بلا. 

18) ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبين ص 233. 

(19) فال سيدنا عل رضي الله عنه: من حدث بحديث داود على ما يرويه القصاص جلدته ماثة جلدة» أبو البقاء 
الكفوي : الكليات القسم الثالث. ص 266. وكتب السيوطي كتاب: تحذير الخواص من أكاذيب القصاص» 
ط القاهرة 1361ه. 
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ولا شك أن من أسباب التحامل على القصاص ما اتهم به بعضهم من قبول الاحاديث 
التي تعد تعتبر ضعيفة وتساهلهم في تضمين تفاسيرهم أساطير يهودية ونصرانية وغيرها. ومن 
أشهر ما دون في موضوع قصص الأنبياء ما كتبه الثعلبي © والكسائي (0© وابن كثير فيما 
بعد . 


ورغم ما رُمِيَ به القصاص وما لقيه نشاطهم وصادفته كتبهم أحياناً من عدم الرضى ولا 
سيما من الرسميين حافظي «العلم» المترفعين عن العامة فإن مصنفاتهم ا لهذا السبب 
بالذات أعمال إبداعية ة قيمة قيمة ينبغي تصنيفها في والأدب». تنفس فيها الخيالٌ الجماعي 
الشعبي معبراً من خلال شبكات رمزية وأسهم في بناء عالم من الدّلالات لا بد أنه قد 
اضطلع بوظيفة جوهرية في صلب الأمة الإسلامية . 

إن قصة مثل قصة بولوقيا - ونحن واجدوها في قصص الثعلبي وفي ألف ليلة وليلة في 
آنء ولهذا دلالته الخاصة على تفاعل الاجناس أجناس الخطابات والكتابات - أو أسطورة 
ذي القرنين الباحث عن عين الخد التجسم شخصيات نموذجية وقيماً وآمالاً وأحلاماً 
ومخاوف محلية وعالمية إنسانية في أن ندرك من خلالها تلك الأبعاد التي رأينا أن 
الاسطورة تنطوي عليها ألا وهي الصعيد النفسي الفردي والثقافي الجماعي والإناسي 
الأنثروبولوجي . 


(20) أبو إسحاق أحمد بن محمد بن ابراهيم الثعلبي النيسابوري الشاقعي توفي في المحرم من سنة 27هه: وله 
تفسير: «الكشف واليان عن تفسير الفرآن» ودعرائس للجالس في قصص الأنيياء؛ المسمى أيضاً نفائس 
العرائس وبواقيت التيجان في قصص القرآن. اعتمدنا ط بيروت مكتبة الثقافة د. ت. 

(21) أبو بكر (أو أبو الحسن أو أبو عبدالله) محمد بن عبدالله (أبو عبدالملك أو حسن) بن محمد الكسائي صاحب 
كتاب بده (أو خطق) الدنيا وقصصص الانياء ‏ اعتمدنا ط إيزنبرج . 

(22) قارن با كان يوجد لدى الومرهين والبابليين وكان لهم جنس بين التص الديني والعص الأحبي . قلموس 
الاساطير. . . إشراف ايف بونفوا ص 229. 
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5- كتب الأخبار والانساب وتاريخ العرب القديم: 
لقد ظهرت مدونات الاخبار والانساب وتاريخ العرب القدامى في عهد متاخر نسبياً 
بالقياس إلى كتب التفسير والحديث والسيرة والمغازي: وفي بيئة جغرافية وثقافية هي 
البيئة العراقية وفيها بغداد حاضرة الخلافة العباسية». وقد يعسر على الدارس أن يصنف 
الإخباريين أو النسابين أصحاب هذه الكتب في باب بعينه أو اختصاص لأنهم كانوا من 
ذوي الاهتمامات العديدة يوم كانت المعارف متمازجة ولم تتمخض فنوناً واضحة المعالم 
والحدود. وتلك صيرورة عملية المعرفة وتبدأ عامة ثم يكون التخصص ثم تعود المعارف 
فتلنقي في حركة جامعة واحدة بين مختلف مجالاتها فتشكل المعرفة المتكاملة. ولعل 
أبرز مثال على ذلك أن أشهر علماء اللغة مشل أبي عمرو بن العلاء أحد القراء مؤسس 
مدرسة البصرة في النحو وأبي عبيدة معمر بن المثنى الراوية الحجة والمرجع في ما 
يتصل بأخبار الجاهلية أشعارها وأخبارها والمفضل الضبي 2 وابن الاعرابي وحماد 
الرواية” وإليهم ترجع أقدم الروايات المتصلة بما بلغنا عن عرب الجاهلية ودكانوا 
يجيدون إجادة لا مثيل لها لغة الأعراب مطلعين على أساطيرهم وأخبارهم وأنسابهم9. 
أما الاسباب الداعية إلى الاهتمام بهذه المادة الإخبارية فعديدة يعود بعضها إلى ما كان 
يقتضيه منهج المحدثين والمفسرين من اعتماد الشعر الجاهلي وأخباره حجة» ويعود 
بعضها الآخر إلى الصراعات الاجتماعية فيما بين العرب من جهة والمتعصبين عليهم من 
(8) عن حركة التدوين عامة» انظر على سبيل الثال ناصر الدين الأسد: مصادر الشعر الجاهلي وقيمتها التاريفية . 
ورییس بلاشير: تاريخ الأدب العربي ‏ (ترجمة ابراهيم كيلاني)» المجد الأول والقسم الثاني ص 150-107. 
(1) أبوعمر بن العلاء (ت 154) يذكر المماحظ أن. . . عامة أخباره كانت عن أعراب أدركوا الجاهلية ‏ البيان 
والتبيين» ج ۰1 اط هارون 1948 . 
(2) أبوعبيدة معمر بن المثنى - يذكر أنه ترك ماثتي كتاب - انظر الفهرست» ص 54-53 وونيات الأعيان؛ ج ٠4‏ 
ص 329. وبنسب الخطيب البغدادي إلى المرزباني قوله: «من أراد أخبار الجاهلية فعليه بكتب أي عبيدة» 
تاريخ بغداد» 02 ص 55. 
(3) هو أبو عبدالرحمان المفضل بن محمد بن يعلي الضي من فحول الكوفة في الرواية ومن تلاميذه ابن الأعرابي 
والفراء وخلف الاحمر وأبو زيد الانصاري البصري . توفي بالكوفة حرالي سنة 170 وهو صاحب «المفضليات» 
وله قصص مع الأصمعي . 8 
(4) ابن الأعرابي: أبو عيدالله محمد بن زياد. من أصل بدوي سكن الكوفة ودرس بها توفي سنة 231هف. 
(5) حناد الرواية «أحد خلعاء الكوفة المشهورين: (ت 156). ويذكرون أنه كان عديم التشدد في الرواية ولذلك 
كان «تعجبه الاسطورة ويوى النادرة التي ببدع خلقهاء بلاشير» المرجع السابقء صن 134. 
(6) بلاشير, المرجع السابق» ص 128. 
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الشعوبية من جهة أخرى فضلاً عن نزعة البداوة التي ظهرت في وقت ما كردٌ فعل على 
الطابع الفارسي في الدولة الإسلامية» فقد أورد الجاحظ على سبيل المثال خبراً عن 
يماني فخر على خالد بن صفوان في حضرة المهدي وهو ساكت «فقال المهدي: ومالك 

تقول؟ 

قال: وما أقول لقوم ليس فيهم إلا دابغ < جلد وناسج برد وسائس قرد وراكب عرد (أي 
حمار) غرقتهم فارة وملكتهم امرأة 1 وعليهم هدهد» ملمحاً في آخر كلامه إلى بلقيس 
ملكة سبا وطريفة الكاهنة المرأة شبه الأسطورية التي اطلعت من خلال الحلم والزجر على 
الغيب وتنبات بخراب سد مارب . 

وكان الإخباريون يعتمدون الرواية الشفوية عن الأعراب وأحياناً بعض الكتب المدونة 
يعودون إليها عند الحاجة. ومن المؤسف أن ما تعدده كتب الطبقات من مؤلفات أولشك 
العلماء صار في حكم المعدوم أو لم يصلنا منه إلا النزر اليسير“. والذي يعنينا في هذا 
البحث أنه قد داخلت تلك المادة الإخبارية » التي تم تناقلها مشافهة جيلا بعد جيل كثير 
من التحويرات عن قصد أو بدون قصد لا سيما وقد بات من المقرر المعلوم أن الحادثة 
التاريخية ولا سيما التي تتعلق بالأفراد قد لا نظل حية في ذاكرة الجماعة أكثر من قرن أو 
قرنين لأن الذاكرة الجماعية تعمل عملها على أساس الاحتفاظ بالاصناف النموذجية لا 
الفردية وبالنماذج العامة لا بالشخصيات التاريخية. 

وتعد كتب الانساب ضمن هذا الصنف من المدوّنات مصدراً أساسياً من مصادر تاربخ 
الجزيرة العربية قبل الإسلام. لاهميّة الدم في المجتمعات القديمة"' ولدى المرب في 
الجاهلية ثم في ظل الإسلام. لذلك كان للقبيلة نسّابتها"" ويذكر بعضهم أن القبائل 
العربية في القرن الأول من الهجرة كانت لديها كتب تجمع أنسابها وأخبارها وأشعارها©. 
وتزايد الاهتمام بجمع الانساب وتدوينها لا سيما في القرنين الثاني والشالث مع ظهور 
التاليف الجامعة لانساب العرب والخاصة بنسب قريش. 
7 الجاحظ: كتاب الحيوان. ج 4. ص 151. وانظر عن بلقيس وعن طريفة الكاهنة أسفله القصل السادس: 

أساطير العرب الباقية . 
(8) منها أيام المرب لاي عبيدة وهو مبثوث في نقاتض جرير والفرزدق. ط ليدن 1909-1908 . 
(9) ميرسيا إلياد: ص 58 ¢ضMy1 Aspects dı‏ . 
(10) أنظر أعلاء أسباب التدوين السياسية والاجتياعية والتمصير وديوان الجند والصراع عل اللطة رعبدالعزيز 
الدوري : كتب الانساب وتاريخ الجزيرة المربية ضمن «مصادر تاريخ الجزيرة العربية» ج 1» صن 141-129. 

(11) انظر الهمداني: الإكليل. ج 1» ص 71-70 و 111. 
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ويتصدر محمد بن السائب الكلبي (ت 146ھ( وابنه هشام مكانة مرموقة ضمن 
مجموعة هؤلاء الإخباريين الذين إليهم يعود الفضل في حفظ تلك المادة لما اشتد اهتمام 

علماء العراق بها فكان الأول مصدرا للثاني وعنهما أخذ المتأخرون29, 

وأبرز ما خلفه لنا هشام بن محمد بن السائب الكلبي في النسب كتابه وجمهرة التسب» 
وهو كتاب شامل في أنساب العرب أخسذه عن أساطين النسابين الذين عاشوا في صدر 
الإسلام وفيهة© يقول: «أخذت نسب قريش عن أبي صالح وأخذه أبو صالح عن عقيل بن 
أبي طالب وأخذت نسب كندة عن أبي الكناس الكندي وكان أعلم الئاس وأخذت نسب 

معد بن عدنان عن النخار بن أوس العذري وكان أحفظ الناس ممن رأيت وسمعت به. 

وأخذت نسب إياد عن عدي بن رثاث الإيادي وكان علاماً بإيادي29 , 

وعلى ذلك الكتاب عول أهل العلم بالأنساب ومنهم أو عبدالله مصعب بن عبدالله 
المصعب الزبيري وهو من ال عبدالله بن الزبير» وكان عالما بالأنساب ثقة على ما يروي 

وهو صاحب كتاب «النسب الكبيره و«نسب قريش276 وابن حزم صاحب «الجمهرة». 

ولعل كتاب «الأصنام» أثمن ما خلّفه لنا أبو المنذر هشام بن الكلبي عن أصنام المرب 
وأوثانهم قبل الإسلام وعليه عولنا في استخراج عديد المعلومات العقائدية والأسطورية080 
بل هو على حد علمنا أول كتاب مفرد لمشل هذا الغرض ولئن ألف بعده في الموضوع 
نفسه9© فلم تصلنا منه إلا العناوين. وما يدل على ذلك ويؤكده أن أمهات الكتب التي 

(12) ناصر الدين الاسد: مصادر الشعر الجاهلٍ وقيمتها التاريفية, ص 164-163. 

(13) هومن كبار علماء الكوفة. كان بجلس للحديث والرواية والتفسير. اتهمه أهل السنة بأنه من الروافض أو 
السبعية أوالمرجئة ورموه بالكذب . ذكرنا أن نه تفسيراً للقرآن. . الشهرستاني: الملل والنحل؛ ص 64. وابنه 
أبوالمنذر هشام بن محمد بن السائب الكلي (ت 204ء ه 9. ولد بالكوفة وسكن ببغداد زمانا عل له صاحب 
الفهرست أكثر من مالة وخسين ومؤلفاً منها جمهرة الب وكشاب الأصنام. انظر ترجته في الفهرست 
ط فلوغل» ص 95 وما بعدها وداترة المعارف الإسلامية الجديدةء ص 517-516 ج 7. 

(14) يستشهد بها ابن عبد ريه في العقدء ج 3» ص 260, ط 1940/1359 في كناب اليتيمة في الب وفضائل 
العرب. والنويري في دناية الارب في فنون الأدب» وعن كتب النسب عامة يمسن مراجعة: و. كاسكل: ط 
يدن 1966. 

(15) ابن النديم: الفهرست» ص 95. 

(16) المصدرنفه» من 95. 

(17) حفقه ليفي بروفتصال ط 3ء مصرء دار المعارف. 

(18) الفرق بين صنم ووثن أن الأول معمول من عشب أو ذهب أو فضة على صورة إنسان والثاني من حجارة. 


عن ابن الكليي : كناب الاصنام ص 53. 
(19) انظر مشلا اليان والتبيين للجاحظ. ج 1» ص 124-52 - 126 - 129 - 137 - 142 والجزء الشاني ص هكة. س 
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صنفها كبار المؤرخين تعتمد عليه وتروي عنه0© 

ومن كتب الأخبار التي صنفت في تاريخ المدائن «تاريخ مكة لأبي أحمد بن محمد 

بن الوليد بن عقبة بن الأزرق (ت 219؟). إلا أن ما وصلنا عنه إنما هو ما وصلنا بالعنوان 
نفسه عن حفيده أبي الوليد محمد بن عبدالله الأزرقي (ت بعيد 244ه). والجزء الأول 
من «أخبار مكة» حافل بروايات تتصل بالجاهلية وتعود إلى عهود سحيقة من تاريخ الوثنية 
العربية. فعلى سبيل المثال» يصادف مطالعها أن مكة بنتها الملائكة ثم بناها آدم ثم 
العمالقة ثم جددتها جرهم ثم بعدها قريش20. كما يجد أخباراً عن بداية اد الأصنام 
وأسطورة آساف ونائلة عن عمرو بن لحي السيد الكاهن أول من نصبها حول الكعبة وعن 
أصل الحجر الاسود وقصة نزوله من السماء ثم رفعه زمن الطوفان وإيداعه جبل أبي قبيس 

وعن مختلف شعائر الحج الجاهلي . 

وخلاصة القول إن أبرز ما وصلنا من نصوص مدونة سواء تعلق بالمغازي والأخبار 
والأنساب ليمدنا بمعلومات قيمة عن العرب قبل الإسلام إلا أن معظم ما لدينا هو عن 
شمال الجزيرة ووسطها. ومن حسن الحظ أن قد حفظ لنا بعض الإخباريين معلومات قيمة 
عن عرب الجنوب من بينهم ابن هشام صاحب السيرة وكتابه من أهم المصادر عن الوثنية 
العربية وعبيد بن شرية الجرهمي اليمني الذي استقدمه معاوية من موطنه ليحدثه بأخبار 

من مضى 2 والهَمْدَاني العالم الجغرافي المشهور رت 334ه)0©. 

> والحيوان» ج 1» ص 36-33. والمزه الشالث ص 65» والجمزه الرابع ص 132 والخامس 163 والشامن 
ص 12. 

20 من الذين ألفوا في الأصنام الجاحظ . وقد ذكر ذلك في بداية كتاب الحيوان ولكنه ل يصلنا وقد أخمل عنه 
الدميري في حياة الحيوان الكبرى مادة «القرش» في حرف القاف . انظر مقدمة كتاب الأصنام لابن الكليي 

نحفيق زكي ص 23. 

(21) انظر: أخبار مكة. ص 62 و 96. تحقيق رشدي الصالح ملحس . دار الأندلس إسبانيا. 

(22) وقد اعتمد ابن هشام على وهب بن منبه وعلى مرويات عن محمد بن الائب الكلبي» » انظر مثلا التيجان 
ص 132 و 189 و213. ط حيدر آباد الدكن الحند كما اعتمد على ابن تخنف لوط بن جى الأسدي رمثلا 
ص 180) ومن الاسساطير فيه قصة في القرنين مع الخضرء »> ص 9381 ويأجوج وماجوح وبلقيس وسلييان 
والجن 151. 

)2 انظر ترجته أعلاه - سامر معاوية بن أي سفيان وخلف نا كاب موسوماً ب «أخبار عيده وهو مجموعة من 
الأسيار حدث خلا ها معاوية عن أخبار عاد ولقيان الحكيم وجرهم وكيف هاجرت من اليمن إلى شيال الجزيرة 
وعن تيع الحميري وينتهي كتابه الحامل لسمة الحديث الشفوي بخير عن طسم وجديس وما جد بيا من 
صراع بسبب جور عمليق وكان على ما يروى يفترع کل عرو قبل أن یدخل بها زوجها. 

(24) الحمداني (أبو محمد الحسن بن أحمد بن يعقوب الممداني المشهور بابن الحائك توفي بجن صنماء. وهو = 
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إن كتاب «التيجان في ملوك جَميره ودأخبار عبيد بن شرية» و«الإكليل في أنساب حمير 
وأيامهاء أعمال متكاملة من حيث تصويرها لماضي اليمن المجيد بحضارته الزراعية 
المتطورة وممالكه ومحافده”© وشخصياته التاريخية أو شبه الأسطورية مثل لقمان صاحب 
النسور” وذي القرنين” وعمرو بن عامر مزيقياء الذي خرب سد مأرب على ما روي 
الرواة في عهده «وكان ملكا متوجاً كاهنأ» وأن الوفاة حضرته وله من العمر 400 سنة وعن 
طريفة الكاهنة و: رشق وسطيح اللذين تكهنا بقرب ظهور الإسلام. ولذلك عددناها من أهم 
مصادرنا. 


6- كتب التاريخ العامة: 


لا شك أن أسباب تدوين كتب التاريخ العامة منذ القرن الثالث الهجري عديدة وليس 
همنا أن نحصيها عدداً. (فمنها تراكم المادة التاريخية أو شبه التاريخية التي ذكرناء ومنها 
كتب السيرة والمغازي وأخبار العرب وأنسابهم وملوكهم)» ومنها أسباب سياسية حضارية 
ربط العرب خلالها بين حاضرهم المجيد آنذاك وماضيهم التليد وكانوا فاعلين في التاريخ 
آخذين بزمام المبادرة منه. ومنها أسباب معرفية ناشئة عن اتساع في الرؤية رافق امتداد 
آفاق العرب المسلمين باتساع أكناف المملكة الإسلامية . 

وهكذاء فإن اتساع الرؤية في الزمان كان من دواعي الاهتمام بالحضارات القديمة 
عامة» وبماضي العرب الموغل في القدم بوجه خاص بل انصرف اهتمام بعضهم إلى 
وصف الحاضر منها ‏ لا سيما حاضر بعض البلدان التي فيها ما فيها من العجائب 
والغرائب - ضمن اهتمامات أشبه ما تكون باهتمامات علماء الأنشرويولوجيا©. وتذكرنا 
بما اشترط ابن خلدون على المؤرخ معرفته من «طبيعة العمران» وما يندرج فيها من 


= صاحب «الإكليل في أنساب حير وأيام ملوكها» في 10 أجزاء المطبوع منها حسب علمنا اثنان فقط هما الأول 
والثامن. 

(25) المحافد: القصورء غود الاس حوفا وقصدها إياها (عن الممداني) ومنها قصر غمدان وي الإكلمل ج 8 
ص 76. «أن طائراً حدد موقعه بان أخذ المقران من البنائين وطار به وقرٌ في حرث وشُيّد القصر في ذلك 
الموضع. وهي قصة تذكرنا بيناء مسجد «المدينة» ‏ 

(26) المداتي: الإكليل» ج 8 ص 212 و 213. 

27) المرجع السابق. ووهب به منبه: التيجان في ملوك حهير» ص 12683. 

(28) أمثال المسعردي في «مروج الذهبهء أو البيروني في «الآثار الباقية عن القرون الخالية». 
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«طبائم الموجودات واختلاف الأمم والبقاع والأعصار في السير والأخلاق والعوائد والنحل 
والمذاهب وسائر الأحوال . 

لقد كان أبو ِنف لوط بن يحبى (ت 157ه) من الأوائل الذين بادروا إلى تاليف 
كتب مفردة في بعض الاحداث التي وقعت في تاريخ الإسلام «حتى اقتفى من جاء بَعْدَهٌ 
أثره ونهج منهجه»'" وأخذ عنه إلا أن أعظم ما صنف من كتب التاريخ العام كتاب أبي 
جعفر بن جرير الطبرى (224 أو 225 ت 31ه)0© تاريخ الرسل والملوك»”© وفيه يتناول 
تاريخ الخليقة منذ البدء إلى أيامه حر آم الأئر في ما حشد فيه صاحبه من 
مادة إخبارية ضخمة جمعها من مصادر ضاع أكثرهاء ناهجاً فيه من تاريخ الهجرة النبوية 
إلى أيامه منهج الحوليات سالكاً مسلك علماء الحديث من إثبات السند»ء مورداً 
الروايات المختلفة من الخبر الواحد مختاراً بعضها أحياناً ومفضلا إياه على ما سواها0© 
وهو في ذلك مصور للتاريخ من وجهة نظر «أهل السئة» وقد حفل تاريخ الطبري بعديد من 
الاساطير لا سيما في القسم الذي رخ فيه لاحداث لم يشهدها مما له صلة برقصص 
الأنبياء» أو قصة بدء الكون والخليقة. ومن المؤرخين الذين ألفوا تاريخاً عاماً إلى أيامهم 
تناولوا فيه فترة ما قبل الإسلام أحمد ابن أبي يعقوب بن جعفر بن وهب واضح الكاتب2 
(ت 278ه). ويشتسل كتابه على معلومات مفيدة عن أديان العرب وحكامهم وأزلامهم 
وشعرائهم وأسواقهم 9 نتعرف من خلالها على بعض أصنام العرب وأصل وجودها ببلاد 


(29) المقدمة: ص 45 ط بيروت 1967. 

(30) كان أبوه رئيس أزد العراق الحشيمين لمل وبعضهم يعد قصصه التاريخية تعبيراً عن وجهة نظر الكوفيين 
والعراقيين. باقوت: معجم الأدباءء ج 6. ص94, ط مارغوليرث ‏ دائرة المعارف الإسلامية (الطبعة 
الجديدة. ج 1» ص 782 مقال صالح آل علي. ابن النديم : الفهرست ص 93 ط فلوغل) . 

(31) بروكلهان: تاريخ الآدب العربي (الترجمة العربية). ج ٠3‏ ص 36. 

(32) انظر ترجته أعلاء - التفسير والاساطير. يسميه جولد تزهر «أبو التاريخ الإسلامي» قياساً عل هيرودوت ي 
التاريخ اليوناني . انظر مذاهب التفسير الإسلامية. ص 107. 

)33( يسمي ايشا أخبار الرسل والملوك . 

(24) انظر أسفله: أساطير المخلق مثلاً وكيف يختار رواية بعينها لحصول الإجماع بشأنها. 

(35) ينهي به إلى أيام الخليغة العبامي المعتمد (بويع بالخلافة سنة 256) ويبدو من ثنايا الكتاب أن صاحيه شيعي . 
فهر بورد على مبيل الخال الحديث المشهور عند الشيعة بحديث غدير خم ومقاده أن النبي أوصى بعلي بمده 
وليا. انظر تاريخ البعقوبي. ج 2» ص 5ء ط صادر 1960. 

(36) تاريخ اليعقوبي» ج 1» ص ك24 وما بعدها. وفي الإكليل ج 8 ص 76 وأن طائراً هو الذي حدّد موقعه بان 
أخف المقران من الاين وطار به وقو في حرث وشيد القصر في ذلك الموضع». وهي قصة تذكرنا ببناء مسجد 
«المدينة». عند مبرك الناقة . 
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العرب وتلبية القبائل في موسم الحج قبيلة قبيلة ومن شاته المساعدة على تصوير الإطار 
العقائدي الأسطوري الذي نبحث عن إعادة بنائه . 


ويطول بنا الأمر لو رمنا استعراض المصادر التاريخية المشتملة على أساطير أو على 
مواد أسطورية والمؤلفة بداية من القرن الثالث ولا سيما في القرن الرابع وما تلاه. إلا أن 
ما لفت انتباهنا عند تصفحنا لما تيسر لنا العثور عليه منها محاولين استقراء مادتنا مصنفات 
المسعودي (ت °7)347 نخص بالذكر منها «أخبار الزمان ومن أبادهم الحدثان من الأمم 
الماضية والأجيال الخالية »والممالك الداثرة و«مروج الذهب ومعدن الجوهر» وما يشتملان 
عليه من مادة أسطورية ضخمة جفظها لنا ناقلاً ضمن حديثه عن الأمم القديمة. 

أما أخبار «الزمان» فحافل بأساطير الخليقة والجن وقبائلهم !7 وقصة المغامرة البشرية 
1 وجه الأرض بدءاً بآدم وحواء وببلبل الألسن في بابل وقصة عاد ونوج وعناق )0 

شق وسطيح 1 بالإضافة إلى أساطير أخرى طريفة تفسّر أصل الطيب والجوهر مثلا. 

وأما «مروج الذهب» فموسوعة تاريخية جغرافية أدبية. وهو أوفى مادة من السابق لا 
سيما بالنسبة إلى تاريخ العرب القديم والقبائل البائدة مثل ثمود وطسم وجديس أو قريبة 
العهد من الإسلام مثل جرهم وخزاعة أو بشاء البيت ثم أخبار اليمن وأنساب ملوك الشام 

من اليمن وعسَان وأخبار البوادي من العرب ودياناتهم وما يؤثر من أقاويلهم في الغيلان 


37) ابو الحسن علي بن الحسين المسعودي (نسبة إلى الصحابي عبدالله بن مسعود). بغدادي المولد. رحل إلى أهم 
حواضر الإسلام عل غرار علماء الحديث وإلى فارس والمند وسيلان والصين والشام وغيرها. الفهرست ص 
54 وياقوت: معجم الأدباء. ج 5. ص 149-147» وبروكليان: تاريخ الادب العربي. ج 3» ص 57-56. 
ويرجح بعضهم أن المسعودي من الشيعة الإمامية. وليس هذا بالغريب إذا نظرنا إلى نسبة (أبو الحسن علي 
بن الحسين) أو آثاره ومتها «رسالة في إثبات الوصية لعل بن أي طالب» مكتبة النجف آبادي 15/7 طهسران؛ 
1320 ودرسالة في أحوال الإمامة» مكتبة النجف آبادي (عن بروكلان: تاريخ الادب العري» ج3 
ص 59-58 ويذهب مفيد محمد قميحة في تقديم طبعة ببروت 1986 لمروج الذحب مذهباً غرياً ويرى أنه كان 
من المعتزلة (التقديم) رغم أنه علق على موقف المسعودي من المماحظ ففسر ووكتب المساحظ مع 
انحرافه المشهوره بانحرافه عن الإمام علي بن أبي طالب (التقديم). انظر كذلك مجلة المورد العدد 3 المجلد 8 
سنة 1979. 
(38) أخبار الزمان» ص 37-33. 
(39) المصدر نفسهء ص 104. 
(4) المصدرنفضهء ص 117-104. 
(41) المصلر نفسه» ص 123-117 


107 


والهواتف وأخبار الكهان والعنقاء وخلق الخيل من ريح الجنوب وما إليها مما يشكل مادة 
أسطورية أو أخباراً تاريخية شبه أسطورية©. 


م كتب العقائد والأساطير: 


لقد سبق أن رأينا في بداية هذا البحث أن الأسطوري يتسلل إلى الخطاب 
الإيديولوجي بحكم الواقع» أي بحكم أن خصائص الخطاب الإيديولوجي شبيهة 
بخصائص الخطاب الاسطوري ولا سيما من خلال تشكيل رؤية دينية أو أسطورية أو 
فلسفية للكون بده ونهاية إطارها مطلق الزمان. فالإيديولرجيا ‏ والإيديولوجيا الدينية - 
تتنزل مغل الأسطورة على أنها «مطلق» يحدد وعي الجماعة قولاً وفعلاً ويسهم في 
تماسكها وفعاليتهاء وكانت تلك وظائف الأساطير لدى الشعوب القديمة مع بعض 
الفوارق. ولذلك. فلا تكاد بعض كتب العقائد ‏ أي كتب الملل والنحل وعلم الكلام - 
السنية والشيعية وغيرها تخلو من أساطير الخلق أو من أساطير الكواكب أو من أساطير 
الكائنات اللامرثية فضا عمًا يسمى بالملاحم أي الأساطير ذات الصلة بنهاية الكون . 

من ذلك أن الشهرستاني (02 والبغدادي 9 وغيره قد احتفظوا لنا بنصوص فنية صادرة 
عن خيال مبدع وفكر أسطوري. فيها تصرير رائق لخلق الكون وصورة الكون 
الأسطورية”». كما احتفظ لنا إخوان الصفاء في رسائلهم بفلسفة متكاملة©). وخلف لنا 
داعي الدعاة الفاطمي الخامس باليمن علي بن الوليد وغيره من أئمة الشيعة©) بصور فذة 
عن الخلق الإبداعي النوراني أو الروحاني السابق للخلق الأول الجسدي وعن آدم ,الكوني 
وتأثير الكواكب والأدوار والقرانات ضمن رؤية فلسفية أسطورية للكون لا تخلو من عمق 


(42) الجزءان الأول والثاني من ط بيروت 1966 ومن طبعة بيروت 1986. 

(43) انظر كتابه: الملل والتحل , 

(44) انظر كتابه: الفرق بين الفرق. 

49) انظر الفصل الموالي : أساطير الخلق والاصول. 

(46) أنظر عل سبيل المثال: الرسالة الجامعة ضمن الجزه الأول ورسالة تداعي الحيوان عل الإنسان ضمن ج 1. 

(47) انظر مثلا كتاب الحفت والاظلة المنسوب للمفضل الجعفي رواية عن جعفر الصادق. و«الذخيرة في الحقيقة» 
لعلي بن الوليد التوفى سنة (612ه) ورسائل أحد حيد الدين الكرماتي (ت 411ه) ورسالة للبده والمعاد 
للحسين بن علي بن محمد بن الولييد (ت 677) ضمن مجموعة من ثلاث رسائل إسياعيلية مع ترجمتها إلى 
الفرنسية بعناية هئري كوريان . 
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ومن رمزية تكاد بعض صورها تذكرنا بالجليديات الأولى ضمن تصور للزمان يختلف عما 
نجده في كتب أهل السئة©©, 


8 - كتب الأدب والموسوعات والمعاجم: 


سواء انطلقنا من مفهوم الأدب الضيق أي الإنشاء والإبداع أو من معناه الواسع وتدخحل 
ضمنه المعارف ومنتجات الفكر والثقافة» فالاساطير موجودة إما في شكل رموز وصور 
وأخبار وخرافات أو نبذ الفكر من أساطير كبرى تلاشى بعضها ولم يبق منها سوى شذرات 
هي التي أسميناها بنى أسطورية أو مفردات أسطورية . 

بل إن بعض الموسوعات مشل كتاب الحيوان للجاحظ أو مروج الذهب للمسعودي 
وحياة الحيوان الكبرى للدميري أو عجائب المخلوقات للقزويني ونهاية الأرب للتويري 
وحتى تفسير الأحلام الكبير لابن سيرين تستوي وقواميس اللغة العربية في أنها قد كانت 
لنا مصادر نفيسة استقينا منها نصوصناء أو مراجع ثمينة لأنها كانت ذاكرة الجماعة وحافظة 
تاريخنا ومنتجاته الأسطورية والعقلانية على حد سواء. بل إن بعضها كان يصطرع فيه 
الفكران والخطابان العقلاني والأسطوري ضمن عملية البحث عن المعرفة: وكان لا بد 
من اعتمادها مصادر ومراجع في أن لا سيما أننا نتناول في بحثنا ‏ ولا باس من التذكير 
بذلك - أساطير «مثقفة» مهذبة هي بعد نتاج عقلنة وتأويل لا أساطير شعب بل تاريخ . 


(4) انظر أمثلة على ذلك خمن الفصلين الثاني والشالث وراجع بعض النصوص الأصول ضمن ثلاث رسائل 
إسماعيلية . 

(4) انظر متلا على ذلك الفصل الخامس: أساطير الكائنات اللامرثية وتختلف فضاءات المعيش وامكتوب التي 
تأوي إليها الاساطير. 
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خاتمة: استنتاجات واختيارات منهجية: 


يمكن القول بعد استقرائنا لمظان بحثنا من خلال المدونات التي وصلتناء في كتب 
التفسير ومجاميع الحديث وكتب المغازي وقصص الانبياء أو في كتب الأخبار والانساب 
والتواريخ العامة وكتب العقائد والملل والنحل» وأخيراً ف في الموسوعات الأدبية والمعاجم 
اللغويةء أنها تشتمل على مادة أسطورية متفرقة أشتاتاً في تضاعيف اللغة العربية ومختلف 
الخطابات التي وصلتنا عن الرواية الشفاهية مدة من الزمان وعن طريق التدوين والكتابة 
وهي نوع من «العقلنة» لأنها تثبت الخطاب في المكان والزمان وترسم له حدوداً وملامح . 

وما كنا لنؤكد على ظروف التدوين وملابساتهء لولا أن لها انعكاسات بعيدة المدى هي 
في صميم بحثنا عن نشأة الأساطير وتولدها وتحولها عبر تنقلها بين الأمم من جهة وعن 
نهج التعامل معها من جهة أخرى. ولا شك عندنا أن تدوين ما وقع في الجاهلية أو في 
صدر الإسلام قد تعرض بعد مدة من حدوثه إلى ما تعرض إليه من تغيير أو تحوير بسبب 
«التباعد» إما في الزمان أو في المكان. فالذاكرة الجماعية تختلف عن ذاكرة الفرد لأنها 
تدمج الفردي في العام أي في شكل نموذج أو نمط أو مشال» فتختزل بذلك التاريخ ولا 
تقيم له وزناً أو اعتباراً . ويترتب عن هذه الخاصية أن انتقال الاساطير مشافهة عملية تعاد 
فيها صياغة المادة الكلامية أو الملفوظة عن وعي أو عن غير وعي . . فلئن كان الراوي عامة 
- شأنه في ذلك شأن المؤرخ أو المحدّث - وصيطاً أو ناق فإنه مع ذلك يعيد بوجه من 
الوجوه إنتاج «الواقع» أو يصوغ الواقع في نص مكتوب أو مقول”». ولذلك فنحن واجدون 
روايات أو تنويعات عديدة من الاسطورة الواحدة حتى ليتسنى أحياناً تتبعها آنا وزمانياً. 
لكن عمل الراوي ليس مطلقاً بل هو مقيد بجملة من الضوابط هي جمهوره والقانون 
اللغري ودالأدبي» والرمزي الذي عنه يصدر. 

وتستند الذاكرة الجماعية في عملهاء ألا وهو حفظ التراث واختزانه» على التكرار. 
وكل رواية هي دوماً إعادة صياغة وإعادة بناء وقرار بالاحتفاظ برواية دون أخرى وبهذا 
العنصر منها أو ذاكء أو منسع لها من التداول وحكم عليها بالشلاشي والاندثارء وكذا 
تقييدها بالكتابة" . 


(1) مطاع صفدي: التاريخ المختلف ‏ الفكر العربي المعاصر» عدد 43 شباط 1987» ص 87. 
(2) أنظر أمثلة عن ذلك عند اليونان ذكرها ميرسيا إلياد في : مظاهر من الأسطورة» ص 59. 
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وبسبب جميع ما ذكرناء فإن عملية التدوين والكتابة هي مبدئياً عقبة أمام التحول 
اللامتناهي الذي يمكن أن يحدث للأساطير لو أنها ظلت في صورتها الشفوية. وعلاوة 
على ما ذكرناء فإن الذاكرة الجماعية إذ تحتفظ بمادة أسطورية ما فإنها ري تلك المادة) 
تشكل ووعياً أسطورياء يكون هو نفسه كالرحم المولّد لأساطير أخرى تماماً, كما أن اللغة 
ومعرفة قوانينها الصرفية والنحوية واختزانها في دماغ كل فرد من أفراد المجموعة يترقب 
عنه إنشاء عدد لا متناه من الاستعمالات المخصوصة. 

كما أننا ننطلق في نهج التعامل مع المواد الأسطورية التي وصلتنا على النحو الذي 
ذكرنا من اعتبارين أساسيين: ااا تصلق خلافاً لليفي ستروس مشلا - لدراسة 
«أساطير مشقفة» 9 أو مهذبة؛ ونعتبر مختلف ما مرت به من الوسائط وما لذلك من أثر في 
تشكيل المعنى وصياغة الدلالةء وثانيهما أنه لا جود تبعاً لذلك لنص أصلي وآخر غير 
أصلي أو غير واضح وأن الأسطورة جماع رواياتها مب ومعنى . 

وعلیه» فإن دراستنا لها ينبغي أن تنم على نحو نعتبرها معه أشبه بسلسلة من الترسبات 
أو مجموعة من الطبقات بعضها فوق بعض لتكونها من عناصر متعددة ومتنوعة ربما تصود 
إلى أزمنة متعاقبة . فقد تدلنا أسطورة من الأساطير على أصل أمر من أمور الجاهلية أو 
بدايات الإسلام كما قد تخبرنا عن مشاغل الأمة حول مسألة أو مجموعة من المسائل في 
وقت متاخر . 

وصفوة القول من هذا الفصل إن جميع ما سبق أن رأينا من الاعتبارات بشأن حقيقة 
الأساطير يحملنا على اعتبارها نمطا من أنماط التعبير غير المباشر «نسيج وحده» ولا يمكن 
الاستعاضة عنه بسواه ‏ تماماً كما أن الشعر ليس طريقة من الطرق أو أسلوباً من الاساليب 
نعبر به عما يمكن أن نعبر عنه في أي شكل آخر ‏ وإنما هو رؤية أخرى للواقع بل ربما 
بناء لواقع آخر مقابل له يصل الحاضر بالماضي والمستقبل كما تفعل الأسطورة السياسية 
المستخفية في الإيديولوجيا ويمكن أن نستشف من خلاله خصائص التفكير الاسطوري 
وعمله منوالً أو رحماً مولداً للأساطير. 

ورغم أن مختلف ما استعرضنا من تعريفات الأسطورة يدل على صعوبة تحديدها 


(3) بالمعنيين: كقولنا ثقف الرمح أي قومه وكقولنا الثقافة والمعرفة . 
4) انظر قصة لق آدم وكيف تركزت حوفا مجموعة من القضايا الأخلاقية والسيامية (النبوة والإمامة)» 
والفلسغية . 
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وحصرها ختى لكأن الأساطير غدت أقل وضوحاً لدى الباحثين المعاصرين مما كانت لدى 
الاوائل لصعوبة تخليص «الاسطورة» مما ليس إياهاء فإنه يدل أيضاً على أننا في الحقيقة 
إزاء وجهات نظر مختلفة إلى الظاهرة نفسها أو إزاء أوجه مختلفة منها. فالدال الأسطوري 
يتجلى في صور شتی . وقد يكون في شكل سردي أي في شكل حكاية أسطورية ولكنه 
قد يرد ضمن «وحدة دالة» أخرى في صلب خطابات متنوعة تنتمي إلى منظومات رمزية 
وتعبر عن «تصورات جماعية» مثل النصوص المقدسة وكتب الشعائر والطقوس والقصائد 
الملحمية وكتب التاريخ والقصص البطولية مثلما قد يرد في كتب الأمثال وفي الشعر صوراً 
ورموزاً معبرة عن نماذج أصلية9. 

وسواء أكانت الاسطورة في شكل سردي أو في سنْة (0008) أخرى» أو في شكل نتف 
ومتفرقات هي سمات أسطوريةء فإن هذا الامر يشكل صعوبة ة لا يدركها من يعمل على 
مجاميع أسطورية في شكل جاهز (شفوياً كان أو مكتوباً) وإنما يدركها من يحتاج إلى 
استخراج تلك الوحدات الكبرى التي هي الأساطير أو الوحدات التي دونها ومن مستوى 
آخر. وهي التي تقتضي منا اعتماد مبدأين منهجيين من مكتسبات البنيوية اللسانية من جهة 
والفكر الجدلي من جهة أخرى: أولهما مبدأ الكلية (العلاقة بين الجزء والكل). والثاني 
مبدأ الإدماج (إدماج الجزء في الكل) وينجر عنهما مبدأ ثالث نستعين به عند التحليل 
والتأويل هو البحث عن الانسجام . 

فلا سبيل في اعتقادنا إلى فهر الاسطورة منعزلة فضل عن بعض الوحدات الأسطوريةء 
ولا يكون لها أي معنى إلا متى اعتبرنا النظام الذي فيه تندرج أي إذا ربطناها بقريناتها 
ضمن مجموعة أسطورية واحدةء تماماً كما أن الوحدة الأسطررية سواء أسميناها 
وحدات أو مفردات أسطورية ميشمات أو غيرها ‏ ليس لها من معنى إلا داخل وحدة أكبر 
منها هي الأسطورة. والمجموعة الأسطورية نفسها قد لا تجد معناها إلا ضمن وحدة أكبر 
منها. وهذا ما يتيح لنا نقلة منهجية هامةء فبدل أن نهتم ب «الأسطورة»» وما أكثر 
الاختلافات بشأن تحديدهاء ننقل مجال اهتمامنا إلى «الأساطيره أو «الاسطرريات» أي 
مجاميع الأساطير (دعنع48010ز7)36). باعتبارها خطاباً أسطورياً كبيراً يضم في أن واحد 
5 انظر مقدمة معجم الرموز 1982 معلفجدة Dictionnaire ire des Symbols Ed Robert Lafîoo/‏ ¢ ص V-XXXII‏ . 

. Jean Chevalier et Alain Gheerbrant : وهو من عمل‎ 


(6) وهذا بالضبط ما فعله كلود ليفي ستروص في آخر أطوار دراساته. لقد بدأ بالاسطورة والنظر في بنيتها في 
(الانثرويولوجيا البنيوية) ثم انتهى إلى الاحتام بمجاميع الاساطير كيا قلناه آنفاً ‏ 
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أساطير بأتم معنى الكلمة و«ينى الاسطورة؛ في خطابات قد لا تعد مبدثياً من الأساطير 
وآنذاك يمكن ربط بعضها بسبب من بعض واستخراج «الكون الاسطوري عند العرب». 

إا لا تتعصب لمنهج من المناهج مخلصين له اللدينء ولا نسعى إلى التوفيق بين 
النظريات كلفنا ذلك ما كلفنا أو الوقوف منها موقفا توفيقيا أو انتقائياً يفصلها عن جذورها 
الفليشفية والتاريخية . كما لا نرى أية فائدة في فرض النظريات والقواعد على مادة التحليل 
فرضاً جامداًء » بل لا بد في اعتقادنا أن يكون منهج عملنا نتيجة جمدل بين المادة والمنهج 
لان الظواهر دائما أكثر تنوعا من أن نحصرها ضمن إطار معين مهما كان. فللاساطير 
والأنظمة الرمزية عامة بعاد عدة. ومن التعسف أن نقلصها فنجعلها معبرة إما عن حقائق 
نفسية فقط أو عن «وظيفة اجتماعية» لا غير» مجردين إياها من جميع أبعادها الرمزية أو 
عن «كليات بشرية» (05ا1[219683) تتجلى من خلال الفكر الاسطوري. أو أن نعمد إلى 
فصلها عن مراجعها كما في التحليل البنيوي فنعتبرها نصا مغلقاً. بل إن بعض المناهج » 
لكونها نابعة من وجهات نظر مختلفة» هي في الحقيقة متكاملة تكامل النظريات النفسية 
والاجتماعية والأنثروبولوجية» وهو ما يفرض على الباحث عدم إقصائها وهكذا نتجنب 
الوقوع في التجزئة التي لا تربط الجزء بالكل وفي الكليانية التي تسرد كل شيء إلى تفسير 
عام واحد يذوب فيه الخاص . 

وإذن» فلا مناص من الاستعانة بجميع مكتسبات العلوم الإنسانية وما تتيحه للباحث 
من مفاهيم نظرية ومن مناهج تطبيقية . فبذلك يتكامل التفسير الاجتماعي على أساس عدم 
وجود قطيعة بين دائرة الفرد ودائرة المجتمع. ويجد المنهج البنيوي مكانه باعتباره صالحاً 
لمرحلة الوصف ولا بد منها ضمن عملية التحليل والتأليف والتأويل» ويساعدنا فقه اللغة 
أي الالسنية التاريخية والفيلولوجيا على تبين طبقات دلالية قد تكون كامنة في صلب اللخة 
ويساعدنا علم النفس ومعرفتنا بالأنماط الأصلية وبسرموز الاحلام وهي «رموز اجتماعية» 
(بمعنى أنها ثقافية) على حل الرموز الاسطورية على أنساس جدل الفردي والجماعي 
والعام والخاص . 

لكن لسائل أن يتساءل أية نظرية في التأويل عناونانلءه6هم116 سنعتمد خلال بحشا 
هذا؟ وكيف سنفيد عملياً من المناهج المذكورة في صلب عملية تأويل متكاملة؟ 


إن الالسنية قد ألغت مفهوم المعنى التقليدي بإلغائها صورة اللغةُ وفيها مجرد قائمة من 
المصطلحات ‏ المعنى الحقيقي / والمعنى المجازي. فمعاني الدلائل اللغوية تتقوم من 
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«قيمتها التمبيزية» ء#اتاعصفاكنك مدء1ة7 فيما بينها ومن علاقاتها مع سائر الوحدات التي من 
نفس المستوى في اللغة» إذن فالمهم ليس الوحدات في ذاتها بل في ما تقيمه بينها من 
العلاقات . 

أما نظريات التأويل فقد استفادت من هذه المكتسبات اللسانية الحديثة ومن غيرها 
وصارت تنظر إلى المعنى داخمل النص لا على أساس أنه معط مسبق ونهائي كما كان 
الشأن في التصورات القديمة المستندة إلى صاحب النص ولكن على أساس أنه جماع 
عناصر ثلاثة هي الأثر وصاحبه وقارئه . 

فليس للنص في حد ذاته معن في المطلق وإفا هو أداة لإنتاج معانٍ تنشا من 
العلاقات بين العناصر المكونة له. والمعنى حاصل جهد وعمل ونتيجة تركيب وتأليف 
يقوم به قارىء في وضعية ما وله ثقافة ما وإحساس ما. ولذلك قد يكون للنص من 
المعاني بقدر ما له من قرّاء وبقدر ما اودع فيه من طاقة رمزية وإيحائية ليست بالضرورة ما 
أراد صاحبه وقصد إليه. 


وإذن» فبدل القول بالمعنى الواحد صرنا نقول بتعدد المعاني وهو رأي يستند إلى 
موقف فلسفي من نسبية الحقيقة. ويصدق هذا أكثر على الأساطير لأن الوحدات المكونة 
لها رموز تستدد إلى وحدات لغوية لها بعد دلالاتها المعجمية ولها أيضاً ديناميتها الخاصة 
وتطورها عبر التاريخ نظراً إلى أنها قد كانت تعبيراً عن تجارب وجودية سابقة متراكمة . 
ولذلك» قد يستدعي الرمز والصورة» بفعل تداعي الخواطر. معانٍ عمدة جمة وفي آن 
واحد لما نعلمه عن طبيعة الرمز ومنطقه ووظيفته . 
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الفصل الثاني 


أساطير الخلق والاصول 


www.alkottob.com 


مقدمة: 


إن الاهتمام بمبادىء الكون وسائر الموجودات والإنسان لهو من القضايا القديمة التي 
طرحت وما تزال في ضروب من الخطاب متعددة مختلفة هي الخطاب الفلسفي والخطاب 
العلمي والخطاب الأسطوري . فهو السؤال المحوري الذي تنبني عليه حركة الاستفهام 
الفلسفيء والقضايا المسماة عند الحكماء بمبحث الوجود (الأنطولوجيا). وهو في 
العلوم الحديثة من المجالات التي يهتم بها علماء الإناسة (الانثروبولوجيا) وعلماء الإحاثة 
(البالينتولوجيا) . أما في قديم الزمان فنجد صداه لدى كثير من الشعوب التي حلفت لنا 
تراثا منقوشاً أو مكتوياً شأن مصر القديمة الفرعونية أو بلاد الرافدين (من سومريين 
وبابليين) أو فلسطين أو الهند أو بلاد اليونان . وكان ذلك الاهتمام مججداً في صورة 
أساطير تتناول أصل الكون جملة أو تفصيلا وما فيه من مختلف الكاثنات» وكيف ظهرت 
إلى الوجود أو أصل عادة من العادات أو مؤسسة من المؤسسات أو حتى ما هو أبسط من 
ذلك أي سبب تسمية مكان أو جبل أو مدينة أو يوم وما إليها. 

وإذن» فإن أساطير الخلق والتكوين تتنزل ضمن أساطير الشعوب القديمة منزلة مرموقة 
لما لها من صلة بالفكر والفعل أو بالعلم والعمل لاسيما وقد كانت أنموذجاً وشالاً لسائر 
أصاطير مبادىء الأشياء إما من حيث صيغتها أو من حيث وظيفتها وعلاقتها بالشعائر وسائر 
مظاهر حياة البشر. 


: ۵4× ماكس لورو (تعهميمآة‎ )1( 
La Philosophie comme construction nicesesire نط‎ Mythe d'origine هذ‎ LE TEMPS DE LA Rêflerion, 
1980, p. 315-339. 
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ولم يشذ العرب سواء قبل ظهور الإسلام أو بعدهء عن هذه القاعدة رغم صعوية القطع 

في بعض الحالات بنسبة أسطورة ما أو مجموعة من الأساطير يسبب هجرتها في الافاق 
عبر مختلف أشكال التواصل بين البشر© وبسبب تفاعلها في حالي النشأة 

والاقتباس مع الهيئة والنسيج الفكري والثقافي الذي تكون فيه مع ما يطرأ عليها أثناء النقل 
والرواية والسبك من تغيير بفعل المخيلة الجماعية في المواقف والسياقات المتعددة 
المتمائلة والمتباينة حتى تعبر عن حقيقة جديدة أو متجددة©. 

فقد احتفظت لنا عديد المصنفات من التفاسير وقصص الأنبياء وكتب التاريخ والادب 
إما بأساطير تصف خلق الكون وترتيبه وهيئة الأرض والسماء» أو بنتف أو شذرات خاطفة 
توجز في وصف الأحداث وتعاقبها وتختصر الجزئيات والتفاصيل اختصاراً. ونحن نرح 
أن الروايات القصيرة كالتي نجدها مثل عند الطبري بأسانيدها ومختلف صورها كانت 
النواة الأولى للروايات الطوال التي أصبحت تتردد في الاثار المتأحرة ولا سيما بداية من 
القرن الرابع وما يليه ؛ عفلا من الإسناد. وعلى أنها «من الأخبار المشهورة والمأثورة» 
والتي | إذ هي إلا صورة تأليفية نواتها ما ذكرنا من الأخبار القصار. وليس همناء كما قلنا 
ذلك آنفاء البحث عن رواية أصلية «صحيحة» محتملة تفرعت عنها سائر الروايات كما أن 
سابق تحديدنا للأسطورة من وجهة نظرية وعملية ية يقتضي استقصاء ما يمكن العشور عليه 
من مختلف رواياتها وعدم استبعاد أية رواية إلا إذا كانت مجرد تكرار لأخرى. 

وبناءٌ على أن قصة الخلق كانت تكتسب دلالاتها الخاصة من خلال تماييز الروايات 
بعضها عن بعض ثم من خلال مدى تميزها عن سائر الأساطير التي تنسب إلى الشعوب 
القديمة وكانت لها مصدراً أو منوالاء فإن هذا الفصل بالذات من بحثنا يقتضي المقارنة 
منهجاً داخليا أي من خلال جدل تلك النصوص طويلها وقصيرها ف في ما بينهاء وهذا بعد 
أول. وخارجياً أي من خلال جدلها مع ما كان رائجاً لدى اليهود ال من أصاطير 
«أهل الكتاب» لا سيما ما اصطلح على تسميته بالإسرائيليات منهاء وقد استقى قسم منها 


(2) انظر: ليفي ستروص : الأنثروبولوجيا البيوية. ص 580-576 وكراب : عنوماءطارة2 12 عل عمغم6. ص 312 
رهرك «Middle Eastearn Mythology :(Hook)‏ ص 13. 

(3) انظر: مثلاً قصص الانيياء السمى عرائس المجالس أمطورة ذي القرنين أو رحلة بولوقيا. 

(4) انظر فصل «الأساطير اليهودية» ومنها أساطير الخلق. وفراس سواح: مغامرة العقل الاولى وقد عقد فيه مقارئة 
بين الإصحاحين الأول والثاني من سفر التكوين ودالإينوما إبليش». ملحمة الخلق البابلية. 
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لا بأس به من معين أساطير السومريين والبابليين والكنعائيين*. وقد مكننا الجمع بين 
الروايات الطويلة والقصيرة من تأليف «روايات جامعة» أو روايات أمهات» لا على أسامسن 
التسلسل الزماني ولا على أساس الانتقاء والتفضيل ولكن على أساس اعتبار جميعها 
وخطاباً أسطوريأً» يندرج ضمن نظام أمطوري” هو الذي يربط بين الجزء والكل وهو 
الذي يمكن من تأويل كليهما على الرغم من الفروق والاختلافات والتناقضات . 

وقد انطلقنا من ثلاث روايات طوال أساسية أو جامعة اعتبرناها أمهات واتخذنا كلا منها 
مرجعاً لمثيلاتها وقريناتها من الطوال والقصار أو حتى من الشذرات التي تمثل أساطير باتم 

معنى الكلمة أو حكايات أسطورية إلا أنها لا تخلو من سمة أو سمات أسطورية تنعت فعلا 

أو ذاتاً ضمن عملية الخلق لأنها أكمل ما عثرنا عليه من حيث وفرة العناصر وتعدد السمات 
الأسطورية ومن حيث كثرة اطرادها في تراثنا المكتوب ‏ وذلك دليل قاطم على أن «الرقابة 
الاجتماعية» قد سمحت بتداول تلك الروايات . 

أما الرواية الجامعة الأولى» فهي أسطورة تتردد في المصادر السنية© وهي فيها لا على 
أنها أسطورة. وهذا طبيعي » فلا أساطير إلا أساطير الآخرين. ونجدها ضمن ثلاثة مجالس 
من قصص الأنبيساء للثعلبي النيسابوري (427ه) هي «مجلس في صفة خلق الأرض» 
ودمجلس في ذكر خلق السماوات وما يتصل به» و«مجلس في قصة آدم عليه الصلاة 
والسلام». 

أما الثانية» فهي رواية شيعية تنسب إلى علي بن أبي طالب. أرردها المسعودي بنصها 
بعد رواية سنية منسوبة إلى ابن عباس وتختلف عن الأولى اختلافاً ينا لا سيما في جمعها 
بين خلق الكون وخلق الإنسان وترتيب المخلوقات والغاية التعليمية الواضحة من خلال 
الانقلاب الذي يطرأ على السرد" في آخرها فإذا هي إلى الخطبة السياسية أعلق وبالدعوة 
السياسية الدينية ألصى . 


(5) نستعمل هذا المصطلح بمعنى منظومة من الاساطير أو ميثولوجيا . 

(6) وهو أمر يذكرنا بمفهوم الإجماع ‏ 

(7) اعتمدها عبدالمعين خان في أطروحته ولم يمللها كما ينبغي . وضمنها مصطفى الجوزو منتخباته من الأساطير 
والخرافات العربية مقتصراً عل القسم الأول متها أي المتعلق بخلق الكون. 

(8) المسعودي: مروج الذهب» ج ذ. ص 32-31 ينقلب السرد إلى تمجيد لأهل البيت ودعوة إلى التمسك 
بولايتهم . 
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أما الرواية الثالثة» فمتأخرة ومن مصدر «شعبي »7 وقد رجح لدينا بعد النظر أنها تؤلف 
على نحو ما بين الروايتين السنية والشيعية شكلاً. مع إغراق واضح في الخيال عند وصف 
خلق الكون بما فيه ولا سيما خلق آدم. فقد مزجت بين خلق الكون وخلق الإنسان مثلما 
هو الشأن في الرواية الشيعية ولكن ذلك كان في سياق تكريس رؤية للخليقة مستمدة من 
تصور للتاريخ . أما الروايات القصيرة منها فهي الأخبار المبثوثة في طيات كتب التفسير 
والقصص والتاريخ والأدب والمنسوية إلى كعب الأحبار وأبي هريرة وابن عباس وابن 
مسعود ووهب بن منبه وابن اسحاق. وإذا انطلقنا من أسطورة الخلق برواياتها المتعددة 
وانخذنا الرواية السنية من عرائس المجالس «أسطورة مرجعاأه معتبرين ما سواها بمشابة 
متممات لهاء سواء في ذلك لدينا الطويلة منها والقصيرةء ودون أن نعد هذا الترتيب ترتيياً 
تفضيلياً. أمكننا أن نتناول منها جوانب متعددة هي التالية: الأسطورة من حيث هي قصة 
فيها وقائع وأحداث «وشخصيات»*» ومن حيث هي سرد أي طريقة نُرُْوى بها تلك 
الوقائع والأحداث وتعرضء وثالثاً من حيث أنها تقدم لنا رؤية للعالم وكيف نشا وعل أيّ 
نسق وترتيب ثم ما هو موقع كل عنصر ضمن سائر العناصرء ونعني من ذلك بالمخصوص 
تصورهم للسماء أو السماوات وتصورهم للأرض أو الأرضين السبع . 


ولما كانت قصة الكون في ما عثرنا عليه من النصوص موزعة في بعض الأحيان إلى 
قسمين كبيرين وأن الحديث فيها عن خلق الإنسان يشغل آخر مرحلة من عملية الخلق بل 
يشكل قسما عظيما يمكن أن يكون قائم الذات» اعتبرنا أساطير الخلق مشتملة على 
قسمين كبيرين أو وحدتين دالتين كبربين هما نخلق الكون وخلق الإنسان ولنا عنهما أساطير 
«درامية» أي حدثية وتتصل بهما صورة أسطورية عن الكون بسماواته السبع وأراضيه السبع 
أيضاً وما تشتمل عليه كل منها. 


ويجدر بنا أن ننبه إلى أن الأسطورة المرجع التي منها انطلقنا هي التي أملت علينا 


(9) دقائق الأخبار ني ذكر الجنة والنار للإمام عبدالرحيم بن أحمد القاضي ط التجاتي المحمدي. تونس مطبعة 
المثار. 

(10) نستعمل هذا المصطلح بالمعنى القصصي. 1 

(11) بعض النصوص تفصل بين خلق الكون وخلق الإنسان وبعضها يمسم بينهها مشل أسطورة الخلق الشيعية كا 
ذكرنا. 
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المنهج الذي تبلور لدينا من خلال معالجة الأساطير عامة وأساطير العرب خاصة؛ ومن 
وجهتين نظرية وتطبيقية. فلنبدأ باستعراض وصفي للنصوص قبل أن نعمد إلى قراءتها 
قراءتين الأولى وصفية زمانية بمعنى أننا نستعرض ضمنها أساطير الخليقة من حيث جريائها 
في مجرى الزمان والثانية آنية تأليفية ننظر من خلالها إلى جميع تلك المادة بصفتها نظاماً 
اماظورياجاتها. 
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1- أساطير خلق الكون: 
1- الأسطورة المرجع 1: 

«روت الرواة بألفاظ مختلفة ومعانٍ متفقة أن الله تعالى لما أراد أن يخلق السساوات 
والأرض خحلى جوهرة خضراء أضعاف طباق السماوات والأرض . ثم نظر إليها نظرة هيبة 
فصارت ماء. 

ثم نظر إلى الماء فغلا وارتفع منه زبد ودحان وبخار وأرعد من خشية الله. فمن ذلك 
اليوم يرعد إلى يوم القيامة. وخلق الله من ذلك الدخمان السماء. فذلك قوله تععالى: 
وَاسْتَوَى إلى السْمَاءِ وَهِيَ دخان أي قصد إلى خلق السماء. وخلق من ذلك الزبد 
الارض. 

فأول ما ظهر من الأرض على وجه الماء مكة. فدحا الله الأرض من تحتها فلذلك 
سميت أم القرى يعني أصلها. وهي قوله تعالى : رَالارْض بَعْدَ ذُلِكَ تَحَامَاع . 

ولما خلق الله الأرض كانت طيقاً واحداً ففتقها وصيّرها سبعاً. وذلك قوله تعالى : «أُوّ 
َم ير الذي قروا أن السَمَاوَاتٍ وَالأأرْض كاتا رَْا اهُا . 

ثم بعث الله تعالى من تحت العرش ملكا فهبط إلى الارض حتى دخل تحت الارضين 
السبع فوضعهما تحت عاتقه إحدى يديه في المشرق والاخرى في المغرب باسطتين 
قابضتين على قرار الأرضين السبع حتى ضبطهما. 

فلم يكن لقدميه موضع قرار فأهبط الله تعالى من أعلى الفردوس ثوراً له سبعون ألف 
قرن وأربعون ألف قائمة وجعل قرار قدمي الملك على سنامه. 

فلم تستقرٌ قدماه فأحدر الله تعالى ياقوتة خضراء من أعلى درجة من الفردوس غلظها 
مسيرة خخمسمائة عام فوضعها بين سنام الثور إلى أذنه فاستقرت عليها قدماه» وقرون ذلك 
الثور خحارجة من أقطار الأرض وهي كالحسكة تحت العرش ومنخر ذلك الثور في البحر 
فهو يتنفس كل يوم نفسا. فإذا تنفس مد البحر وإذا رد نفسه جزر البحر. 

ولم يكن لقوام الثور موضع قرار فخلق الله صخرة خضراء غلظها كغلظ سبع سماوات 
وسبع أرضين فاستقرت قوائم الشور عليها. وهي الصخرة التي قال لقمان لابنه هيا بي 
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نه إن ك مقا حب من رل كن في صَحْرَةٍ أو في السَمَاوَاتٍ أو في الأزض ياب 
بها الله - الآية) روي أن لقمان لما قال له هذء الكلمة انفطرت نفسه من هيبتها ومات 
وكانت آخر موعظته . 


فلم يكن للصخرة مستقرء فخلق الله تعالى نوناً وهو الحوت العظيم واسمه «لوتياء 
وكنيته «بلهوت» ولقبه «بهموت». فوضع الصخرة على ظهره وسائر جسده نخال. 


قال: والحوت على البحر والبحر على متن الريح والريح على القدرة وثقل اللدنيا وسا 
عليها حرفان من كتاب الله تعالى . الجبار كدوني فكانت . فذلك قوله عز وجل: فإِنْمَا 


امن مء | E‏ ارڈ أن نَقُونَ لَه كُنْ کون . 


«وقال كعب الأحبار: إن إبليس تغلغل إلى الحوت الذي على ظهره الأرض فوسوس إليه 
وقال له: أتدري ما عل ظهرك يا «لوتيا» من الأمم والدواب والشجرء والجبال وغيرها؟ لو 
نفضتهم أو ألقيتهم عن ظهرك أجمع لكان ذلك أريح لك. قال: فهمٌ «لوتياء أن يفعل ذلك 
فبعث الله تعالى إليه دابة فدخلت في منخره فوصلت إلى دماغه. فع الحوت إلى الله تعالى 
منها فأذن الله لهسا فخرجت. قال كعب الأحبار: فواللي تفي بین إنه لطر اه إن هم 
بشي من ذلك عادت كما كانت. وهذا الحوت الذي أقسم الله به فقال : ون وَالقلم وما 
يَسْطرُون». 


ثم قالوا: إن الأرض كانت تتكفا على الماء كما تكفا السفينة على الماء فأرساها الله 
7 بالجبال وذلك قوله تعالى : : «والجبَالَ أرْسَاهَاه وقوله تعالى: والْجبَالَ أزناداً» . 
وقوله تعالى : «وألقى في الأرْض روامي أن تَمِيدَ بكم يعني لكيلا تتحرك بكم . 
«قال علي بن أبي طالب رضي الله تعالى عنه: أول ما خلق الله الأرض عجت وقالت 
ياربٌ يجعل علي بني آدم يعملون علي الخطايا ويلقون علي الخبائث. فاضطربت 
فأرساها الله تعالى بالجبال فأقرها وتخلق الله جبلا عظيماً من زبرجدة خضراء خضرة السماء 
منه يقال لَّهُ جبل قاف فأحاط بها كلها وهو الذي أقسم الله به فقال: طق والْقُرْآنٍ 
النجيدي. 


«وقال وهب : إن ذا القرنين أتى على جبل قاف فرأى حوله جيالاً صغارا. 


فقال له: من أنت؟ 

قال: أنا قاف. 

قال: فأخبرني ما:هذه الجبال التي حولك؟ 

فقال هي عروقي : فإذا أراد الله أن يزلزل أرضاً أمرني فحركت عرقاً من عروقي فتزلزل 
الارض المتصلة به. 

فقال يا قاف أخبرني بشيء من عظمة الله تعالى . فقال إن ورائي أرضاً لمسيرة 
خمسمائة عام من جبال الثلج يحطم بعضها بعضاً. ومن وراء ذلك جبال من البرد مثلها 
لرلا ذلك التلج والبرد لاحترقت الدنيا من حر جهنم . قال زدني . فقال إن جبريل عليه 
السلام واقف بين يدي الله تعالى ترعد فرائصه فيخلق الله من كل رعدة ماثة ألف ملك 
وهم صفوف بين يدي الله تعالى منكسو رؤوسهم لا يؤذن لهم في الكلام إلى يوم الا 
فإذا أذن الله تعالى لهم في الكلام قالوا لا إله إلا الله وهو قوله تعالى : يوم يَُومْ الرُوحٌ 
والمَلابِكَةٌ صَفَاً لا يَكَلْمُونَ إلا مَنْ أَذنَ له الرحْمَانُ وال صَوَاباه يعني لا إله إلا الل 

تشتمل هذه الاسطورة المرجع 1.1 على غرض أساسي هو تصوير خلق الكون/ 
الأرض. وفيها غرض ثان لا يقل عن سابقه أهمية ألا وهو تصوير هيئة الكون وعلى أي 
شيء استقرت الأرض بعد الخلق. وعلاوة على ذلك فهي تضم أساطير ثانوية فرعية 
تعليلية إما من قبيل تعليل تسمية مكة بأمٌ القرىء أو بيان سبب ظاهرة طبيعية مشل المد 
والجزر أو الزلزال أو أسطورة جبل قاف الذي معدنه زبرجدة خضراء والمحيط في 
تصورهم بالدنيا. 

وتحتوي أخواتها من الروايات 2.1 و 3.1 و 4.1 على جانب مما في الأسطورة المرجع 
1 إلا أنها تختلف معها في يعض الجوانب إما بالزيادة أو بالنقص أو بالتحويل : 

أما في رواية المسعودي عن ابن عباس 2.1 مشلا فلنا تصور لظهور الخليقة كيف تم 
وتوزيع للمخلوقات على مختلف أيام الأسبوع وتعليل لتسمية يوم الجمعة واستعراض لكل 
طبق من طباق السماوات السبع ومن أي معدن جبل. إلا أنها خالية من أحد العناصر 
الأسطورية التي هي الثور الأسطوري الحامل للملك في الأسطورة المرجع 1.1 وهي تبعا 


(12) عن الثعلبي : عراتس المجالس» ص 3-ه5. 
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لذلك خالية من تفسير ظاهرة المد والجزر تفسيراً أسطورياً وأن المتسبب فيه تتفس الثور أو 
ره النفس . 

أما رواية المقدمي 3.1" فتشتمل على أحاديث متضاربة تنسب إلى ابن عباس 
وأخرى إلى وهب بن منبه وعبدالله بن سلام عنوانها «ذكر قول الإسلام في المبادىء»» 
وفيها كيف نشا الكون ومبدأ جميع الكائنات29. كما تشتمل على ما ينسب إلى وهب من 
أخبار تصور الكون وعلى أي شيء استقرت الارض عندما خلقت «وكانت تكمّا مثلما تكفا 
السفينة» وجميع العناصر الاسطورية التي في الرواية 1.1 بما في ذلك الثور والحوت. كما 
أنها تفسر المد والجزر التفسير الاسطوري الذي رأينا وتتعرض إلى أسطورة جبل قاف 
وتفسّر في خاتمة المطاف نهاية العالم وأن الحوت والثور هما المتسببان فيها ثم تقدم لنا 
صورة وصفية للكون. 

أما رواية الدميري (4.1) عن وهب فليس فيها إلا مقطع سردي يروي صورة الكون 
وكيف استقر بعد قلق مع اختلاف طفيف عن سابقاتها يتصل بالصخرة التي استقرت عليها 
قدماً الملك وبتسمية الثور ويدعى «كيوثاء وهي تسمية لم نعثر عليها في سائر الروايات. 
الأسطورة 2.1 

بخلاف الاسطورة السابقة وقد وردت في كتاب من كتب قصص الانبياء للعظة والاعتبار 
فإن هذه الرواية وردت في موسوعة أدبية هي مروج الذهب للمسعودي بعد رواية تشبه 
الرواية الأولى إما بسبب عدم اقتناع من المسعودي بها أو إيراداً لمختلف الروايات على ما 
يقتضيه التأليف قديما . 


«ذكر عن أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (كرم الله وجهه) أن الله تعالى حين شاء 
تقدير الخليقة وذرء البريّة وإبداع المبدعات. نصب الخلق في صور كالهباء قبل دحو 
الأرض ورفع السماءء هو في انفراد ملكوته وتوحد جبروته. فأساح نورا من نوره وقبسا من 
ضيائه: فسطع. 
(13) القدسي: البده والتاريخ» ج 1 وج 2 الفصل 6 في ذكر ابدداء الخلق والفصل 6 وني ذكر اللوح والقلم 
والعرش والكرسي والملائكة والصور واليزان والحوض والأعراف والثواب والعقاب والحجب وسدرة المتنهي» . 
(t4)‏ من المفيد أن نذكر أن المقدسي لا يقبل جيع ما ذكر من الرواهات ويتحفظ عن سوفها ويعلق على ما يحكى 
عن وهب بقوله (وزعم بعضهم» (ج 2 ص 49) وزعم وهب (ج 2 ص 49)ء ويتردد في قبوفا معلقا: «فإن 
صحت فا خعلقها على الله بعزيز وإن لم تكن من اختراع أهل الكتاب وتزوير القعاص فكلها فثيل وتش 
والله آعلم»» (ج 2 ص 50). 


ثم اجتمع النور في وسط الصور الخفية: فوافق ذلك صورة نبينا محمد 5. فقال الله 
عز وجل من قائل: أنت المختار المنتخب. وعندك مستودع نوري وكنوز هدايتي من 
أجلك أسطح البطحاء وأمرج الماء وأرفع السماء وأجعل الشواب والعذاب والجنة والنار 
وأنصب أهل بيتك لك هداية وأوتيهم من مكنون علمي ما لا يخفى عليهم دقيق ولا يغيب 
عليهم خفي وأجعلهم حجتي على بريتي والمنتهين على قدرتي ووحدانبتي. 

ثم أخذ الله سبحانه الشهادة بالربوية والإخلاص بالوحدانية» فبعد أن أخذ ما أخذ من 
ذلك شاب ببصائر الخلق انتخاب محمد وآله وأراهم أن الهداية معه والنور له والإمامة في 
أهله تقديمآ لسنة العدل وليكون الاعذار متقدما. 

ثم أخفى الله الخليقة في غيبه وغيبها في مكنون علمه» ثم نصب العوالم ويسط الزمان 
ومرج الماء وأثار الزبد وأهاج الدخان. فطفا عرشه على الماء فسطح الأرض على ظهر 
الماء وأخسرج من الماء دخانا فجعله السماء. ثم استجابهما إلى الطاعة فاذعتتا 
بالاستجابة. ثم أنشأ الله الملائكة من أنوار أبدعها وأرواح اخترعها وقرن بتوحيده نبوة 
محمد ي . فشهرت في السماء قبل مبعثه في الارض . 

فلما خلق الله آدم أبان الله فضله للملائكة وأراهم ما خصه به من سابق العلم من حيث 
عرفهم عند استنبائه إياه أسماء الأشياء. فجعل الله آدم محراباً وكعبة وبابا وقبلة» أسجد 
الله الأبرار والروحانيين الأنوار. 

ثم نبه آدم على مستودعه وكشف له عن خطر ما ائتمنه عليه بعد أن سماه إماماً عنيد 
الملائكة فكان حظ آدم من الخير بمستودع نورنا. 

ولم يزل الله يخبىء النار تحت الزمان إلى أن فضل محمداً في طاهر القنوات فدعا 
الناس ظاهراً وباطنآ وندبهم سرا وإعلاناً واستدعى عليه السلام التنبيه على العهد الذي 
قدمه إلى الذرء قبل النسل فمن وافقه قبس من مصباح النور المتقدم اهتدى إلى سره 
واستبان واضحة أمره ومن أبلسته الغفلة استحق السخط. 

ثم انتقل النور إلى عزائزنا ولمع مع أئمتنا فنحن أنوار السماء وأنوار الأرض فبنا النجاة 
ومنا مكنون العلم وإلينا مصير الأمور وبمهدينا تنقطع الحجج خاتم الأئمة ومنقذ الأمة 
وغاية النور ومصدر الأمور. فنحن أفضل المخلوقين وأشرف الموجودين وحجج رب 
العالمين . 
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فليهنَ بالنعمة من تمسك بولايتنا وقبض على عروقنا. 

هذا ما روي عن أبي عبدالله جعفر بن محمد عن محمد بن علي عن علي بن الحسين 
عن الحسين بن علي عن أمير المؤمنين علي بن أبي طالب" . 

تتناول أسطورة الخلق الشيعية؟“ المنسوبة إلى علي بن أبي طالب تصوير «تقدير 
الخليقة وذرء البرية وإبداع المبدعات»”". وتدل بنيتها والمصطلحات المستعملة فيها 
والقضايا المطروحة على أنها تحمل سمة الأثر الخطابي الشفوي كما تدل على أنها قد 
سظرت في مرحلة متأخرة تقارن على الاقل اكتمال المذاهب واتضاح معالمها واستقرار 
مبادئها . 

فقصة الخلق فيها مختلفة عن قصة الخلق السنية اختلافا بينا. ذلك أنها خالية من 
بعض العناصر الأسطورية التي رأينا مثل الحوت والثور والكمكم والملك الحامل للارض 
تحت عاتقه وإن لم تخل مع ذلك من تصوير أسطوري / لا تاريخي لخلق الكون وسائر 
المبدعات لا سيما مبدأ الخلق ثم أطواره وأنه كان في البَدْهِ خلا أولا على أساس التقدير 
والاضمار والإخفاء. عقبه تخلق ثان جسماني فيه خلق آدم وتيوأ منزلة تختلف عن المنزلة 
التي تنزله إياها الأسطورة السنية . 

أما المصطلحات والمفاهيم المستعملة والمتصلة بالخلق ‏ (من تقدير وذرء وإبداع) أو 
بقضية الإمامة وما يتفرع عنها من المسائل العقائدية والسياسية من قبيل التوحيد والعدل 
والولاية» ثم إخشزال التاريخ الإسلامي وانقلاب السرد إلى خحطاب إيديولوجي واضح 
يستند إلى أن جميع الكائنات نابعة من أصل أول نوراني» وان ذلك النور الذي تم منه 
انتقل إلى أثمة الشيعة وأهل البيت. فتدعم ذلك التصور الديني تدعيماً وإذا المهدي 
المنتظر الذي تبشر به الاسطورة الشيعية والذي «به تنقطع الحجج خاتم الأئمة ومنقذ الأمة 
وغاية النور ومصدر الأمور» هو اكتمال الحلقة إذ يرتبط الماضي الأسبق (الخلق في حالة 
الإضمار) بالماضي (الخلق الثاني) فإذا تصوير خلق الكون تأسيس لل ودعوة» وإذا نحن 


(15) المسعودي: مروج الذهب ج 1 ص 35 - 36. 

(16) المصدر السابق ج 1 ص 35 - 36. من المفيد البحث في الأسطورة والإيديولرجيا. فهذه الاسطورة ترمي إلى 
تثبيت مثال وأغوذج للخلق تنجر عنه رؤية للتاريخ ودعوة إلى سلوك يقوم على الامتثال إلى ما تتضمده تلك 
الرؤية من قيم . 

(17) الرواية 3.4 في دقائق الاخبار ص 2 وما يعدها. 
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حيال نص يحمل أبعادآ رمزية تختلف اختلافا بيا عن تلك التي نجدها مشلا عند أل 
السىنةك . 

أما الرواية الثالثة 1.3 فرواية عجيبة إذا قسناها بأسطورتنا المرجع 1.1 علي اختلاف 
رواياتهاء فخلق الكون فيها قد تم على نحو أسطوري يمتزج فيه الخيال الخلاق برؤية 
للكون والمجتمم» ومما تجدر الإشارة إليه - ولا بد أن لذلك دلالة ما أنها تذكرنا من 
حيث شكلها بالاسطورة الشيعية لأنها تصور خلق كل شيء من مبد| أول هو النور ويالذات 
نور محمد: 

«خلق نور محمد في حجاب من درة بيضاء كمثل الطاوس»”©. كما أنها تكرس نظرة 
سلية . فعملية الخلق فيه هي في آن وضع لأسس العقيدة الإسلامية السنية بتقديم خلق 
الخلفاء الراشدين على سواهم» مثلما فعلت الأسطورة الشيعية إذ قدمت أل البيت» 
حتى على الكون بجميع ما فيه من الكائنات كما أنها تقنين لأسس التمايز الاجتماعي بل 
وتنضيد الأمم تنضيدآ تفاضليآً بحسب ما تنتسب إليه من ملل ونحل ولا شك أن هذه 
الأسطورة قائمة على نظام رمزي خفي ينبغي لنا البحث عنه من خلال تقاطع أسطورة خلق 
آدم / الانسان من أقاليم الأرض مثلما هي مروية عن ابن عباس ووهب بن منبه . 

أما الرواية 2.3 عن السيوطي” فلا تختلف عن أختها السابقة إلا في بعض الجزئيات 
الطفيفة مثل عدم ذكرها لخلق الخلفاء الراشدين قبل خلق الكون إلا أنها تصلح للمقارنة 
وإبراز العناصر المفيدة. 
الأسطورة 3.1 

«قد جاء في الخبر أن الله تعالى خلق شجرة لها أربعة أغصان فسماها شجرة اليقين ثم 
خلق نور محمد في حجاب من درة بيضاء كمثل الطاوس ووضعه على تلك الشجرة. 
فسبح عليها مقدار سبعين ألف سنة. ثم لق مرآة الحياة فوضعت باستقباله. فلما نظر 
الطاوس فيها رأى صورته أحسن صورة وأزين هيئة فاستحى من الله تعالى» فعرق فقطر 
منه ست قطرات . 
(19) المصبر الايق ص 5-2 على هامش الأولى . 


(20) التاريخ الطبري: ج 1 ص 26 وروايات أحرى تماثلة هذه ص 17-16. والبدء والتاريخ للمقدمي ج 1 
ص 146. 


128 


فخلق الله من القطرة الأولى أبا بكر رضي الله عنهء وخلق من القطرة الثانية عمر رضي 
الله عنه ومن القطرة الشالثة عثمان رضي الله عنه ومن القطرة الرابعة علياً رضي الله عنه 
ومن القطرة الخامسة الورد ومن القطرة السادسة الأرز. 

ثم سجد ذلك النور المحمدي حمس مرات فصارت علينا تلك السجدات فرضاً مؤقتآ 
ففرض الله تعالى حمس صلوات على محمد وأمته . 

ثم نظر الله تعالى إلى ذلك النور مرة أخرى فعرق حياء من الله . فمن عرق أنفه خلق 
الله الملائكةء ومن عرق وجهه خلق العرش والكرسي واللوح والقلم والشمس والقمر 
والحجب والكواكب وما كان في السماء. ومن عرق صدره خلق الأنبياء المرسلين 
والشهداء والصالحين. ومن عرق ظهره خلق الله البيت المعمور والكعبة وبيت المقدس 
وموضع المساجد في الدئياء ومن عرق حاجبيه خلق أمة محمد من المؤمنين والمؤمنات 
والمسلمين والمسلمات» ومن عرق أذنيه خلق أرواح اليهود والنصارى والمجوس وأشبه 
ذلك من الملحدين والجاحدين والمنافقين ومن عرق رجليه خلق الأرض من المشرق إلى 
المغرب وما فيها. 

ثم قال تعالى لذلك النور أنظر أمامك يا نور محمد. فنظر فرأى أمامه نورآ ومن ورائه 
نوراً وعن يمينه نوراً وعن يساره نورا وهم أبو بكر وعمر وعثمصان وعلي رضي الله عنهم . 
ثم سبح ذلك النور سبعين ألف سنة . 

ثم خلق الله نور الأنبياء من نور محمد ب . ثم نظر إلى ذلك النور فخلق منه أرواحهم 
يعني خلت أرواح الأنبياء من عرق روح محمد بء وخلق أرواح أمم هؤلاء الأنبياء من 
عرق أرواح أنبيائهم يعني أرواح كل أمة خخلقت من عرق روح نبيها وخلقت أرواح 
المؤمنين من أمة محمد من عرق محمد ية . فقالوا لا إله إلا الله محمد رسول الله . 

ثم خلق قنديلاً سن العقيق الأحمر يُرى ظاهره من باطنه. ثم خلق صورة محمد #6 
كصورته في الدنيا. ثم وضعها في القنديل فقام فيه كقيامه في الصلاة ثم طافت أرواح 
الأنبياء حول نور محمد ب فسبحوا وهللوا مقدار مائة ألف سنة. ثم أمر الله تعالى كل 
الأرواح لينظروا إليها. 

فمنهم من رأى رأسه فصار خليفة وسلطانا بين الخلائق ومنهم من رأى جبهته فصار 
أميراً عدلا ومنهم من رأى عينيه فصار حافظاً لكلام الله تعالمى ومنہم من رأى حاجبيه فصار 
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نقاشاً ومنهم من رأى أذنيه فصار مستمعاً ومنهم من رأى خديه فصار محسناً وعاقلا ومنهم 
من رأى شفتيه فصار وزيرآ ومنهم من رأى أنفه فصار حكيمآ وطبيبا وعطارآ ومنهم من رأى 
فمه فصار صائمآ ومنهم من رأى سنه فصار حسن الوجه من الرجال والنساء ومنهم من رأى 
لسانه فصار شولا بين السلاطين ومنهم من رأى حلقه فصار واعظاً ناصحا ومؤذناً ومنهم 
من رأى لحيته فصار مجاهدآ في سبيل الله . 


ومنهم من رأى عنقه فصار تاجرآ ومنهم من رأى عضديه فصار فارسا وسيافاً . 

ومنهم من رأی عضدء الأيمن فصار حجاماً ومنهم من رأى عضده الايسر فصار جاهلا . 

ومنهم من رأى كفه الأيمن فصار صرافاً وطرازاً ومنهم من رأى كفه الأيسر فصار كيالا . 

ومنهم من رأى يديه فصار سخياً وكيس ومنهم من رأى كفه الأيسر فصار بخيلاً . 

ومنهم من رأى كفه الأيمن فصار طباخاً ومنهم من رأى أنامله اليسرى فصار كاتباً . 

ومنهم من رأى أصابع يذه اليمنى فصار خياطاً ومنهم من رأى أصابع اليسرى فصار 
حدادا , 

ومنهم من رأى صدره فصار عالماً ومكرماً مجتهداً. 

ومنهم من رأى ظهره فصار متواضعاً ومطيعاً لأمر الشر. 

ومنهم من رأى جنبيه فصار غازياً . 

ومنهم من رأى بطنه فصار قانعاً وزاهداً . 

ومنهم من رأى ركبتيه فصار راكعاً وساجدآً. 

ومنهم من رأى رجليه فصار صيادا . 

ومنهم من رأى تحت قدميه فصار ماشياً . 

ومنهم من رأى ظله فصار مغنياً وصاحب طنبور. 

ومنهم من لم ير شيئ فكان يهودياً أو نصرانياً أو كافراً أو مجوسياً . 

ومنهم من لم ينظر شيا فصار مدعياً للربوبية كالفراعنة وغيرهم من الكفار. 

واعلم أن الله تعالى أمر الخلق بالصلاة على صورة اسم أحمد ومحمد فالقيام كمثل 
الألف. والركوع كالحاء. والسجود كالميم والقعود كالدال. وخلق الخلق على صورة 
اسم محمد ل . 
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فالرأس مدور كالميم» واليدان كالحاءء والبطن كالميم الثانية, والرجلان كالدال». ^ 

وتعقب هذه الرواية الأولى المصورة لخلق العالم طبيعة ومجتمعا رواية أخرى فيها 
تصوير لخلق آدم متعدد المصادر عن ابن عباس وعن كعب الأحبار. 

[في خلق آدم] 

«قال ابن عباس: رضي الله عنهما خلق الله تعالى جسد آدم من أقاليم الدنياء فرأسه 
من تراب الكعبة وصدره من أقطار الأرض وبطنه من تراب الهند ويداه من تراب المشرق 
ورجلاه من تراب المغرب». 

وفي رواية أخرى: قال وهب بن منبه: «خلق الله آدم عليه السلام من الأرضين السبع . 

فرأسه من الأرض الأولى وعنقه من الأرض الثانية وصدره من الأرض الثالثة ويداه من 
الرابعة وظهره وبطنه من الخامسة وفخذه وعجزه من السادسة وساقاه من الابعة). 

وني رواية أخرى قال ابن عباس رضي الله عنهما: 

«خلق الله تعالى آدم عليه السلام فرأسه من تراب بيت المقدس» ووجهه من تراب 
الجنة وأذناه من تراب طور سيناء وجبهته من تراب العراق وأسنانه من تراب الكوثر ويده 
اليمنى مع الأصابع من تراب الكعبة ويده اليسرى من تراب فارس ورجلاه مع ساقيه من 
تراب الهند وعظمه من تراب الجبل . 

وعورته من تراب بابل وظهره من تراب العراق وبطنه من تراب خراسان وقلبه من تراب 
الغردوس ولانه من تراب الطائف وعيناه من تراب الحوض». 

ولما كان رأسه من تراب بيت المقدس صار موضع العقل والفطنة والنطق» 

ولما كان أذناه من تراب طور سيناء صار موضع استماع النصيحة» 

ولما كانت جبهته من العراق صارت موضع السجود لله تعالى» 

ولما كان وجهه من تراب الجنة صار موضع الحسن والزينة» 

ولما كانت أسنانه من الكوثر صارت موضع الحلاوة» 

ولما كانت يده اليمنى من الكعبة صارت موضع البركة والمعونة في المعيشة والجود. 

ولما كانت يده اليسرى من فارس صارت موضع الطهارة والاستنجاء 


(21) دقائق الأخبار ص 2 وما بعدها. 
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ولما كانت بطنه من خبراسان صارت موضع الجوع 

ولما كانت عورته من بابل صارت موضع الشهوة والغل والغش 

ولما كان عظمه من الجبل صارت موضع الصلابة 

ولما كان قلبه من الفردوس صار موضع الإيمان 

ولما كان لسانه من الطائف صار موضع الشهادة والتضرع والدعاء إلى الله. 

وجعل فيه تسعة أبواب سبعة في الرأس عيناه وأذناه ومنخراه وفمه واثنان في بدنه قلبه 
وديرة. 

وجعل له الحواس الخمس البصر في العين والسمع في الأذنين والذوق في الفم 
واللمس في اليدين والشم في الأنف. 

ويقال: لما أراد الله أن ينفخ الروح في آدم عليه السلام أمر الله تعالى الروح أن تدخل 
فيه. ويقال إن الروح دخلت من دماغه فاستدارت فيه مقدار مائتي عام ثم نزلت الروح في 
عينيه فنظر إلى نفه فرآها طينآ يابسآ فلما أبلغ إلى أذنيه سمع تسبيح الملائكة ثم نزلت 
خيشومه فعطس فلما فرغ من عطاسه نزلت الروح من فمه ولسانه وأذنيه لقنه الله تعالى أن 
يقول «الحمد لله فاجابه ب «يرحمك ربك يا آدم؛ ثم نزلت الروح إلى صدره فعجل القيام 
بك رلك ني لجان : ؤرَكَانَ الإنْسَانٌَ عَجُولاً». فلما وصلت الروح إلى جوفه 

اشتهى الطعام ثم انتشره ت الروح في كل جسده فصار لحمآ ودما وعروقآ وأعصابآء ثم 

0 لباسآً من ظفر يزداد كل يوم حسنآ وجمالاً فلما قارف الذنب بدل الله هذا 
الظفر بالجلد وبقيت منه من أنامله ليذكر ذلك أول حاله فلما أتم الله خلق آدم عليه 
السلام ونفخ فيه الروح وألبسه من لباس الجنة ونور محمد يلمع في وجهه كالقمر ليلة 
البدر. ثم رفع على سرير وحمل على أعناق الملائكة قال الله تعالى لهم طوفوا به 
السماوات بسريره ليرى عجائبها وما فيها فيزداد يقينا . فقالت الملائكة ربنا سمعنا وأطعنا 
فحملته الملائكة على أعناقها وطافت به السماوات مقدار مائة عام . 

ثم ملق فرس من المسك الأبيض والأذفر يقال له ميمون وله جناحان من الدر 
والمرجان فركبه آدم عليه السلام وجبرئيل آخذ بلجامه» ومكائيل عليه السلام عن يمينه 
وإسرافيل عليه السلام عن يساره. وطافوا به السماوات كلها وهو يسلم على الملائكة 
فيقول السلام عليكم فيقولون وعليكم السلام . فقال الله تعالى ويا آدم هذه تحيتك وتحية 
المؤمنين من ذريتك فيما بينهم إلى يوم القيامة». 
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إن هذه الأسطورة البديعة المتأخرة زماناً والتي لا تختلف في بنيتها عن بنية الأسطورة 
الشيعية التي ساقها المسعودي في مروج الذهب المصورة لبدء الخليقة على مرحلتين 
مرحلة نورانية على طريق الإضمار ومرحلة جسمانية ثانية تم فيها خلق آدم» لجديرة 
بدراسة مستقلة باعتبارها نصا متكاملا يحتوي على رؤية شاملة للكون والمجتمع أي على 
فلسفة وإيديولوجيا بل إنها لجديرة بدراسة مقارنة والاسطورة الشيعية/ المرجع باعتبارها 
تحاكيها شكلا وتحاربها مضموناً وتبوّىء الخلفاء الراشدين سلم الخليقة وتدرجها منزلة 
مرموقة مثلما يبوّىء الشيعة أهل البيت فيجعلون وجودهم سابقا لوجود آدم بل إنها لتجسم 
من حيث بنيتها الرمزية ومقولاتها الفكر الأسطوري ويتجلى من خلال تصور الفضاء 
والسزمان الأول المقدس الذي تأسس فيه كل شيء» وفي هذا الإدراك الحدسي للعالم 
الخالي من أي حد فاصل واضح بين مختلف مجالات الواقع الموضوعي أو بين الإسم 
والمسمى » نجد لها شبها ومثيلاً في كثير من لاا افا 

ونسوق في هذا المضمار مثالين اثنين: 

أما الاول فتتجلى من خلاله هذه النظرة إلى الإنسان ثمرة هذا العالم أو العالم الصغير 
المقابل للعالم الكبير وهي الصورة التي نجدها لدى مختلف الشعوب القديمة مثل سكان 
بلاد الرافدين”© والهنود المهادرزيةء «ويزعمون أن المبدأ ثلاثة إخوة أحدهم مهادرز قام 
أخواه بالمكر به فعثرت به دابته فسقط ميتآً فسلخا جلده وبسطاه على وجه العالم فصارت 
من جلدته هذه الأرض ومن عظامه الجبال ومن دمائه الأودية والأنهار ومن شعره الأشجار 
والنبات»ء والصينيين و«البانتو» في أفريقيا' كا نجدها على أساس التشبيه والتمثيل أو 
الحقيقة عند بعض الفرق الإسلامية مثل الشيعة «فالطين صورته والعظم في جسده بمنزلة 

الشجرة والأرض . 

والدم في جسده بمنزلة الماء في الأرض ولا قوام للأرض إلا بالماء. 
ولا قوام لجسد الإنسان إلا بالدم . 

(22) أنظر على سیل المثال خصائص الفكر الاسطوري عند أرنست كاسيرر: فلسفة الأشكال الرمزية ج 2 
ص 65 - 6 - 86 رآ. فراكنفورت وشوركليد جاكوبسون: ما قبل الفلسفة ص 13- 40 ونحن ندرسها في 
الفصل السابم : الكون الاسطوري عند العرب. 

(23) لوركليد جاكوبسون وأرص الرافدين» ضمن كتاب ما قبل الغلسفة ص 154 - 155. 


24) المقدسي: البدء والتاريخ ج 1 ص 144 . 
(5© معجم الاساطير. إيف بنفوا ص 250. 
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والشعر على جسده كالعشب على وجه الأرض. 

والمخ رسب الدم والزبد له. 

هذا الإنسان قد خخلق من شأن الدنيا والآخرةع©. 

أما المثال الثاني فهو الذي تتحدد من خلاله خلقة الإنسان الكوني هذا ومصيره. أما 
خلقته فقد صورت على مثال اسم محمد وأما مصيره في المجتمع فقد تحدد مرة واحدة 
على نحو أسطوري هو النظر وبهذا فإنها تقوم على تبرير للنظام الاجتماعي وتجعل من 
نظام ثقافي نظاما طبيعيا . 

أما العناصر أو المفردات الاسطورية التي تتضمنها الرواية آنفة الذكر فتختلف عن 
الأسطوزة الشيعية التي اتخذناها مرجعاً من حيث أنها نشي بتأثيرات صوفية أقلها الإشارة 
في بداية الكون إلى خلق شجرة ذات أربعة أغصان هي شجرة الخليقة مما يقرب تلك 
الشجرة من شجر المعرفة تلك الشجرة المحرمة التي أكل منها آدم وحواء طمعاً في تجاوز 
منزلتهما البشرية فأدى ذلك إلى التشاجرء أو من «شجرة الكون» عند محبي الدين بن 
عربي شيخ الصوفية. ويتأكد لدينا ذلك مع وجود عنصرين آخرين هما السطاوس والمرأة» 
وسيلة معرفة النفس نفسها في الأسطورة (والطاوس ينظر إلى نفسه في المرآة فيستحي لأن 
من دلالاته الرمزية الكبرياء وهي صفة إبليس ومن صفات الإنسان)” . 

فلنتتبع المادة الأسطورية السابقة من خلال قراءتين: الأولى وصفية زمانية 
مuواصr0طDie‏ نتتبع من خلالها أول المخلوقات وترتيب الخلق على أيام الخليقة السبعة 
كما هو مشهور» والثانية تحليلية تأليفية آنية عناونده:ط59:30 ننظر من خلالها إلى مختلف 
عناصر تلك الأساطير أو مفرداتها الميثولوجية باعتبارها نظام يدخل في خطابات أي في 
سياقات ذات دلالات أشمل. 


(26) الحفت والاظلة ا موب للمفضل الجعفي ص 122. 

27) أنظر معجم الرموز- مادة خلق ‏ ومرآة ص 635 - 639 وقارن مع صورة النقس الأمارة بالسوء والمقابلة للروج . 
ومجلة «دراسات إسلامية» هعنسلا هنفد العند 11 - 1958 رعاع( سناطائة مقال عن شجرة الكون لابن 
عربي. ص 43 - 77 وانظر رمزية الطاووس والشجرة في الفصل الرابع ضمن الأساطير ذات الصلة بالاشجار 
وا حيوان ‏ 
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القراءة الأولى 
1/ أول المخلوقات: 

لقد اختلفت الأساطير وتعددت بشأن أول المخلوقات وما عسى أن يكون. ومرد ذلك 
الاختلاف هو إمّا ورود الأخبار المختلفة من رواية إلى أخرى أو تعدد الروايات المختلفة 
تنسب إلى راوية واحد بعينه يعتبر حجة. وذلك الاختلاف ذو دلالة. فلنستعرض مختلف 
أوجه النظر في هذا الشأن ثم لنحاول البحث عن تلك الدلالة. 


1 القلم 

تنسب إلى ابن عباس هذه الاسطورة التي تكررت في أكثر من موضع وهي تحكي قصة 
الخليقة أولا بأول. 

«أول ما خلق الله من شيء القلم. فقال له اكتب. 

فقال: وما اكتب؟ 

قال: اكتب القدر 

فجرى القلم بما هو كائن من ذلك إلى قيام الساعة . 

ثم رفع بخار الماء ففتق منه السماوات. 

ثم خلق النون فدحيت الارض على ظهره فاضطرب النون» 

فمادت الأرض فائبتت بالجبال فإنها لتفاخر على الأرض»* . 

ومن الواضح أن هذه الأسطورة تتميز من حيث بنيتها بالعناصر التالية : 

- أولاً أنها تصور عملية خلق القلم والأمر بالكتابة تصوبرآً يحماكي عملية البوحي 
الإسلامي "0 لا ميما وأن رواية أخرى تضيف إلى الأمر بالكتابة «فاضطرب سن هول النداء 
حتى ظهر له كترجيع الرعد». 

- كما أنها تزاوج بين عملية الخلق مثلما هي مصورة في القرآن أو كما فهمها بعض 
المفسرين من جهة وبين العناصر الأسطورية ولا سيما النونء أو الحوت الأسطوري الذي 
(28) قارن مع سورة العلق وفيها يقترن خلق الإنسان بتعليمه بالقلم أو بسورة القلم الآية 1. وانظر أسطورة ممائلة 

في أخبار الزمان المنسوب للمسعودي ص 25 - 26. 

(29) الدياربكري تاريخ الخميس في أحوال أنقس نفيس ج 1 ص 18. 
(30) تاريخ الطبري ج 1 ص 18. 
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رأينا في الأسطورة المرجع 1.1 وهو الذي قرت عليه الصخرة الحاملة للشور الاسطوري 
«كيوثاء الحامل للملك الحامل للأرض. 
وتتنزل هذه الحكاية الأسطورية في رواية أخرى ضمن سياق يجعلها ذات دلالة عقائدية 
سياسية خاصة. فعن مجاهد أنه قال: 
دقلت لابن عباس : إن أناسآ يكذبون بالقدر. 
قال: إنهم يكدّبون بكتاب الله لاخذنٌ بشعر أحدهم فلانفضن به. إن الله تعالى ذكره 
كان عرشه قبل أن يخلق شيئا. فكان أول ما خلق الله القلم. فجرى بما هو كائن إلى يوم 
القيامة . وإنما يجري الناس على أمر قد فرغ من . 
ويتضح من السياق الآنف ذكره أن من شأن هذه الأسطورة تكريس الإيمان بالقضاء 
والقدر لا سيما إذا قارنًا بينها وبين حكاية أسطورية أخرى وهي من مصدر متأخمر تنعت 
القلم وصفته أله «من جوهرة طولها خمسمائة عام» مشقوق السن» يلبع منه النور كما ينبع 
من أقلام الدنيا المداد» بل وتورد أيضاً أول ما خطه على اللوح المحفوظ ومضمونه 
دعوة إلى الإسلام للقضاء وإلى الصبر على البلاء والرضى بالحكم المقدور. وهذا معني 
من معاني الأسطورة. ويتأكد هذا الرأي لدينا وما يرمي إليه إيراد هذه الرواية عن أولية 
القلم في القضاء المكتوب بجوار شعر في الغرض نفسه «تتحرك» فيه هذه الأسطورة 
مفصحة عن وظيفتها من خلال قول القائل : [وافد]. 
جرى قلم القضاء بما يكونٌُ فيان التحرك والسكونٌ 
جنون منك أن تسعى لرزق 2 ويُرزق في غشاوته الجنينٌ 
أو قول الشاعر: [بسيط]. 
سهل عليك فإن الأمر مقدورٌ وكل مستانف في اللوح مسطور 
لا تكثرن فخير القول أصدقه إن الحريص على الدنيا لمغرورًا 
وإلى ابن عباس أيضا تنسب أسسطورة أخرى تقول بأن أول ما خلت الله الوح 


(31) تاريخ الخميس ص 18 
(32) المصدر السابق ص 18 
(33) المصدر السابق ص 18 


136 


المحفوظ”" وسواء اعتبرنا هذه الرواية أو تلك فالدلالة البعيدة واحدة وهي أن الماء أصل 
جميع الكائنات الحية9©. 


1 الماء 
لَوَجَعَلْنا م الْمَاءِ كل شَيْءٍ حَي» (سورة الانبياء 30) . 
<وَاللُ خَلَقَ كَل دابّة من اء (سورة النور آية 45). 


ليس من الغريب البئة أن نجد الماء مبداً أول تفرعت عنه جميع الكائنات الحية ذلك 
أن الأساطير التي عدت الماء أول مبدأ نشأ عنه جميع ما في الكون كثيرة وفي عديد من 
الحضارات منها حضارة بلاد الرافدين*" وبلاد اليونان”" وكذلك الأساطير العبرية كما 
وردت في الإصحاح الأول من سفر التكوين المطابقة للوحة الأولى من الواح الخليقة 
السبعة البابلية8. 

أما أساطير الخلق العربية فلنا منها حكايات تفيد أن الارض والسماء نشأتا من ماء» مثل 
هذا الحديث عن ابن مسعود: 

«إن الله تعالى كان عرشه على الماء ولم يخلق شيئاً غير ما خلق قبل الماء. فلما أراد 
الله أن يخلق الخلق أخرج من الماء دخاناً فارتفع فوق الماء فسما عليه فسماه سماء, ثم 
يبس الماء فجعله أرضاً واحدةء ثم فتقها فجعلها سبع أرضين في يومين الأحد والوثنين 
فخلق الأرض على حوت (والحوت هو النون الذي ذكره الله عر وجل في القرآن والقلم) 
والحوت في الماء والماء على ظهر صفاة والصفاة على ظهر ملك والملك على صخرة 
والصخرة في الريح (وهي الصخرة التي ذكرها لقمان ليست في السماء ولا في الارض) 


(34) في كتاب المقدسي : البدء والتاريخ ج 1 ص 168 تأويلات لداهل الزيغ» ويعنون بالقلم العقل وباللوج 
النفس . 

)5 وا إيليش ملحمة التكوين البابلية وكتبت حوالي 2000 سنة ق.م أن الخليقة نشأت من اجتاع الماء 
العذب «آبسوه والاء الالح «تيامات» انظر فراس سواح: مغامرة العقل الأولى ص 32 وعفيف بهنسي : ليلا 
والتوواة ‏ مجلة المعرفة السورية علد 197 تموز 1978. 

(36) فراس سواح المصدر السابق ص 32 

(37) المرجع السابق ص 32. 

)38( المرجع السابق. ص 32. 
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فتحرك الحوت فاضطرب فتزلزلت الأرض إفأرسى عليها الجبال فقرت . فالجبال تفخر على 
الأرض فذلك قوله تعالى : ا9وَجَعَلنَا في لض رَوَاسِي 9 نمید كمه 

وإذا تجاوزنا مضمون القصة الدال على أن أول المخلوقات الماء وارتباط الموجودات 
بعضها ببعض على أساس من السبيية (كل عنصر قد اقتضى العنصر الذي بعده حتى 
يكون الانسجام ويحل التوازن محل الخلل) كنا إزاء نص هو في الحقيقة نسيج من نصين 
متقاطعين هما القرآن الكريم من جهة والحديث المروي عن ابن مسعود» من جهة 
أخرى. والأول شاهد للثاني يدعمه ويتخلله ويبرر ما فيه من عناصر أسطورية مثل وجود 
النون والصخرة ووجود الجبال وكيف أرسيت حتى تثبت الارض على ظهر الحوت العظيم 
حتى لا تارجح مثل السغينة في اليم . 

ومن صدى اعتقادهم أن الماء هو المبدأ الأول حكاية أسطورية أخسرى تنسب إلى 
وهب بن منبه. ولا بدّ أنها من قديم الروايات لأنها تجسم عملية الخلق تجسيماً لا نجده 
في الروايات المتأخرة أو نجده وقد حمل محمل المجاز لا على المعنى الحقيقي يقول: 

«إن العرش كان قبل أن يخلق السماوات والأرض على الماء. فلما أراد أن يخلق 
السماوات والأرض قبض من صفاة الماء قبضة ثم فتح القبضة فارتفعت دخاناً. ثم 
قضاهن سبع سماوات في يومين وفرغ من الخلق في اليوم السابع»". 

ولما كانت هذه الرواية قد وردت بعد أخرى عن ابن عباس مفادها أن أول ما خلق 
العرش علق الطبري قائلاً: «وأولى القولين في ذلك عندي بالصواب قول من قال إن الله 
تبارك وتعالى خلق الماء قبل العرشس». ورأيٌ الطبري بالنسبة إلينا ذو دلالة على أهمية 
القول بأن أو ل المبادىء الماءء لما نجد لذلك من أصداء في الأساطير السنية والشيعية من 
جهة وفي الأساطير العالمية ولا سيعا متها اک بلاد النهرين المصورة لخلق الكون 
ولخلق الإنسان من الماء المالح والماء الحلو من جهة أخرى. ثم لقيمة الماء الرمزية من 
جهة ثالثة. 


(39) تاريخ الطبري ج 1 ص 20 
)40( تاربخ العطبري ج 1 ص 27. 
(41) تاريخ الطبري ج 1 ص 20 وانظر المقدمي : البدء والتاريخ ج 1 ص 150 . 
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1 النور والظلمة 


لئن كان الماء والقلم» وهما من الأجسام فيما سلف» أول المخلوقات» فإن بعضهم 
يعد النور أو النور والظلمة وهما من المجردات أول ما خلق الله . 

وإن أول ما خلق الله تعالى من خليقته السماء والأرض وكانت الأرض خربة خاوية 
وكانت الظلمة على الغمرة وكانت ربح الله تبارك وتعالى ترفٌ على وجه الماء. فقال الله 
عز وجل ليكن النور. فكان نورآ. فرآه الله حسنا فميزه من الظلمة وسماه تهاراً. وسمى 
الظلمة ليلا فكان مساء وكان صباح يوم الأحدع©». 


ومن ذلك عن ابن عباس «أن الله لما أراد أن يخلق الماء خلق من النور ياقوتة خفسراء 
(ووصف في طولها وعرضها ما الله به عليم). قال: فلحظها الجبار لحظة فقطرت ماء 
يترقرق لا يثبت في ضحضاح يرتعد من مخافة الله . ثم خخلق الربح فوضع الماء على متن 
الريح . ثم تلق العرش فوضعه على متن الماء. فذلك فونه تعالى : وان هَرْضْهُ على 
الْمَاِهه. 


وال وهب بن منبه تنسب رواية أخرى هذا نصها «خلق الله نورآ» وخلق من ذلك النور 
الظلمة. وخلق من تلك الظلمة نوراً وخلق من ذلك النور ماء. فخلق من ذلك الماء 
الأشياء كلهاء"» , 
وتتسب إلى محمد بن إسحاق حكاية أخرى يذكر فيها دإن أول ما خخلق الله النور 
والظلمة فجعل الظلمة ليد وجعل النور نهارآ» وتذكرنا بدايتها ببداية نص التوراة ولم يفت 
ذلك المقدّسي فصدرها ب وزعم محمد بن إسحاق» وعلق عليها قائلا: «وقريب من هذا 
ما روي عن عبدالله بن سلام أنه حكى عن التوراة». وإذن فإن القول بأن أول المخلوقات 
هو إمًا النور أو الظلمة أمر لم تختص به الأسطورة العربية. فهو موجود في أساطير اليهود 
التي تسمى بالإسرائيليات ولدى «الصابة» وهم الذي يعرفون بال «الصابثة» والمشائية"» 
(42) العهد القديم ‏ سفر التكرين» الإصحاح الأول عن ابن قتية : كشاب المعارف ص 6 وما بعدها والقلمي : 
المصدر السايق وقد أوردا نص العهد القديم. 
(43) المقدسي -1 ص 149 الملاحظ أن هذا المقطع من أسطورة الخلق قد سار وذاع وهو الذي نجده مشلا لدی 
الثعلبي في القرن الرابع الحجري . 
(44) (وكان عرشه عل الماء) سورة هود آية 7. 
(45) المقدمي : البده والتاريخ ج 1 ص 150 
(46) الشهرستاني الملل والنحل ج 1 ص 232 ط دار المعارف بيروت . 
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وفي ملل وتحل عدينة, كما نجده عند المجوس . 
1.- النور والأظلة : 


في الأماطير الشيعية وبعض الروايات السنية المتأخرة أن أول المخلوقات نور عمد« 
أو نور محمد وعلي كما سبق أن رأينا في بعض النماذج أو هو«الأآظلة» وأن أول شيء 
خلقه الباري الظل «خلقه من قبل أن يخلق ماء وأرضاً وعرشا . . . . خلقه على مثال 
صورته. . . ثم خلق من تسبيح الأظلة الأشباح وجعلها الأظلة وخلق من تسبيح نفسه 
الحجاب الأعلى :480 , 

1. العقل 

وفي بعض الأخبار المنسوبة إلى الحسن البصري والمحمولة على أبي هريرة وعبادة بن 
الصامت أن أول المخلوقات العقل. «أول ما خلق الله العقل. فقال له أقبل فأقبل. وقال 
له أدبر فأدبر فقال: وعزتي وجلالي بك أمنع وبك أثيب وبك أعاقب». وفي بعض 
الأماطير تأويل لمعنى أولية العقل تلتفي فيه هذه الأسطورة مع السابقة التي تنزل القلم 
المنزلة الأولى من حيث الترتيب» فيغدو العقل صفة من صفات القلم عندما اتجه اليه 
الأمر بالكتابة. ولا بد أنه ينبغي أا البحث عن دلالة القلم من حيث هو رمز ولكن نسبة 
هذا الأثر إلى الحسن البصري وهو من هو في تاريخ الاعتزال» يجعلنا بإزاء نص يؤكد 
عكس ما يفيده النص السابق أي معنى قدرة الإنسان وحريته. 

1. شجرة اليقين 

ولا غرابة أن توضع الشجرة في بداية الخليقة. فدلالاتها الرمزية أكثر من أن تحصى. 
فمنها شجرة الحياة وشجرة المعرفة وشجرة الكون ولكن المعنى الجامع هو معنى الحياة 
والتجدد والخلود فضلاً عن أنها رمز كوني . 


(4) الشهرستاني: الملل والنحل ج 1 ص 22. 

)48( عن اغفت والأظلة المنسوب للجعفي ص 29 - 30 دقاثق الأخبار ص 2 ومروج الذهب ج 1 ص 35. 
(49) المسعودي : مروج الذهب المصدر السابق ودقائق الأخبار ص 2. 

(50) أنظر أسفله الفصل الرابع : أساطير مظاهر الطبيعة. 
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2. قرتيب الخلق : 
ولق حلفا السّمَلواتِ والأزض وما ببَْهُمنَا في سنة يام وَمَا سنا من تكوب 
إسورة ف ابه 38) 
لشن توزعت قصة الخليقة في الأخبار على ستة أيام فإن إحدى الأساطير تذكر أن أسماء 
الأيام هي تباعا «أبجد هوز حطي كلمن سعفص قرشت»7" ولثن لم يكن بينهم أي حلاف 
بشأن عددها فإنهم قد اختلفوا في مقدار اليوم أهو كأيام الدنيا” أم أن مقداره ألف سنة!9© 
كما اختلفوا بشأن توزيع الخليقة على أيام الاسبوع وبشأن أول يوم بدأ فيه الخالق صنعه. 
وقد احتفظ لنا الطبري بثلاث روايات مختلفة هي التي نجدهاء مع بعض الفويرقات 
ق ما دوّن من المصنفات بعده. 

1. وتنص الأولى منها (وهي رواية عكرمة عن ابن عباس) أن اليهود أتت النني فسألته 
عن تلق السماوات والأرض فكان الجواب أنه خلق يومي الاحد والأثنين الأارض وفي يوم 
الشلاثاء «الجبال وما فيهن من منافع» ويوم الأربعاء «الشجر والماء والمدائن والعمران 
والخراب» وخلق يوم الخميس السماء وفي يوم الجمعة وهو آخر يوم خلق «النجوم 
والشمس والقمر والملائكة» إلى ثلاث ساعات بقيت منه «في الأولى منها وتلق الأجال: 
من يحيا ومن يموت» وفي الثانية: «ألقى الآفة على كل شيء مما ينتفع به الناس» وفي 
الثالئة: «حلق آدم وأسكنه الجنة وأمر إبليس بالسجود له». وأخرجه في آخر ساعة ثم 
استوى على العرش . 


2.2 


وتنص الثانية ومصدرها واحد هو عكرمة» وكأنها تندرج في سياق الرواية الأولى (لانها 
في مقام سؤال وجواب) على أن ترتيب الخلق على أيام الأسبوع قد تم على النسق 
التالي : فقي يوم الأحد: «خلق الله الأرض وكبسهاء وفي يوم الإثنين: «خلق فيها الجبال 


(51) المقدسي : البدء والتاريخ ج1 ص 156. 

(52) تاريخ الطبري ج 1 ص 22-21 وابن كثير: ج 1 ص 385 . 

(53) المقدسي: المرجع السابق ج 2 ص 52 عن الحن (البصري). 

(54) المقدمي: المرجع السايق ج 2 ص 52 - 53 وابن كثير: البداية والتهاية ج 1 ص 15. 
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والماء وكذا وكذا وما شاءه وخلق يوم الأربعاء الاقوات ويوم الخميس السماوات وقي يوم 
الجمعة : «خلق الله في ساعتين الليل والنهانم69. 
.3.2 

ولنا رواية ثالثة تنسب إلى أبي هريرة يختلف ترتيب الخليقة فيها فقد «خلق الله التربة 
يوم السبت وخلق فيها الجبال يوم الأحد وخلق الشجر يوم الإثنين وخلق المكروه يوم 
الثلاثاء وخلق النور يوم الأربعاء ويعث فيها الدواب يوم الخميس وخلق آدم بعد العصر 
من يوم الجمعة)©. 

وتختلف الروايتان الأولى والشانية بشأن خلق آدم وأنه قد تم إما يوم اللجمعة أو يوم 
الإثنين آخر يوم من الأيام الستة أو أولها. أما الرواية الثالثة فقد أثبتناها من جملة عديد من 
الروايات الاخرى لأنها تتميز بأن يوم السبت فيها أول يوم من الأيام الستة التي تم فيها 
الخلق. 

ولنا أن نتساءل الآنء انطلاقا من أن الفارق هو منشىء المعنى عن دلالة معنى بداية 
الخليقة في يوم بعينه وعلى ترتيب ما. ولما ae‏ اليهودية نفسها تلك التي في 
سفر التكوين مستمدة من الأساطير السومرية والكنعانية” فلنا أن نعقد مقارنة بين الأساطير 
التي راجت لدى العرب المسلمين مما يسمى بالإسرائليات واضعين نصب أعيننا أن ما 
يهمنا منها في هذا المقام ليس مصدر هذه الأماطير العربية الإسلامية وما لها من صلة 
بأصولها التي عنها تولدت . بقدر ما هو لماذا أخذ العرب المسلمون بعض العناصر منها 
دون بعض؟ وماذا غيروا منها ولماذا حوروها؟ وما هي الأبعاد أو الدلالات المباشرة أو 
البعيدة أو المعاني الرمزية التي حمّلوها إياها في نصوص متوارثة جيل بعد جيل على أنها 
الحقيقة . 

إن أبرز ما يتجلى من المقارنة بين مختلف الروايات. مع اعتبار سياقهاء أنها تصور 
جدلاً على أرض الواقع بین الإسلام في بداية ظهوره واليهودية» تجسده مختلف 
الأحاديث على ما بينها من تباين. وهي آثار تتوحد والأساطيرٌ اليهودية وتتميز عنها في آن 
ببعض السمات الفريدة. 
(55) تاريخ الطبري: ج 1 ص 12-11 وقريب منها ما أورده الطبري ص 24 والثعلني ص 12. 


(56) تاريخ الطبري ج 1 ص 12 - 13. 
(57) هوك 4100 الأماطير العبرانية ص 103 من كتابه : Middle Easıear My1hobgy‏ . 
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أما التوحد معها ففي بنيتها. فبنية أسطورة خلق الكون التي تحكيها الإينوما إبليش 
والتي في الإصحاح الأول من العهد القديم والتي تحكيها الروايات العربية الإسلامية تكاد 
تكون واحدة مثلما يتجلى من الجدول التالي : 


الإينوما إيليش 


1) العماه الأول 


تيامات الماء المالح 
وزوجها «آبسوء الماء 
الحلو يحيط بهما الظلام 


(عملية الخلق في 6 
أيام) 


1) خلق التور من الآلهة 
2) خلق السماء 

3) خلق الأرض 

4) خلق البات 

5) خلق الأجرام 
السماوية 


6) الإإنسان 


7) مردوخ بتتهي من 
خلقه وتحتفل الآلهة 


العهد القدم الإصحاح 
الأول 


«الأرض مهجورة خربة 
والظلام يغلف المياء 
الأولى 

وروح الربٌ برف على 
وجه الماء 


(إيلوهيم بخلق الكون 
في 6 أيام) 


1) خلق النور 
2) خلق السماء 
3) خلق الارض 


الأجرام السماوية 
النشمس والقصرٌ 
والكواكب 

الطيور والحيوانات 
الحيوانات/ آدم 


يهوى ستريح 


الرواية العربية 
الإسلامية 

الله في عماه ما فوقه 
هواء وما تحته هواء؛ 


دران رة مَلَى 
ألا 


«خْلق اللاوات وما 
هنا في ية اباي 
النور/ الماء/ 
القلم /. . 


الأرض 
الجبال 


الشجر الماء المدالن 
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كما أن الأتفاق واضح بين الرواية الثانية والإصحاح الثاني من سفر التكوين الذي بين 
دهوك؛ أصوله الأكادية. ففي السفر المذكور أن «يهوى»/ إيلوهيم وخلق آدم من أدمة 
الأرض» (وكانت خربة وليس فيها نبات) ثم «نصب الفردوس في عدن. . . ونصب شجرة 
الحياة وسط الفردوس وشجرة علم الخير والشر» ثم خلق الحيوانات والطيور (ولا ذكر 
للحيتان) ثم خلق المرأة من الرجل. وتننهي الاسطورة اليهودية باستراحة الرب في 
اليوم السابع . أما الأسطورة العربية الإسلامية فلئن رفضت مبدأالراحة©) فإنها تنتهي ب 
ثم اسْتَوَى عَلَى الرس 4 التي أفاض فيها المفسرون شرحاً وتأويلاً. وإذن فلعل 
تلك الرواية التي تجعل خلق آدم بعد خلق الأرض هباشرة وقبل خلق الجنة فالدواب 
فالمرأة أن تكون صدىّ لهذه الأسطورة الثانية من سفر التكوين. 


أما وجوه الاختلاف بين الروايات فتتعلق بأمرين اثنين: 

- أولهما تحديد اليوم الذي بدأ فيه الخلق. 

والثاني ترتيب المخلوقات وهو ترتيب يختلف من رواية إلى أخرى ولا بد أن لذلك 
معنی . 

وأول الخلق هو إما السبت62) أو الأاحد7. ويؤكد الطبري أنه الأحددلإجماع 
السلف». ولسسائل أن يتساءل لم هذا الاختلاف بين المسلمين واليهود أولاً ثم بين 
المسلمين أنفسهم وفي مرحلتين هما بدايات الإسلام من جهة ثم بعد ذلك بحوالى ثلائة 
قرون؟ 

ثم أهو عفوي ومن باب الصدفة والاتفاق أم تراه كان لسبب من الأسباب. وما عسى أن 
يكون الأمر الداعي إليه إن وجد؟ 


(58) س. هوك. أساطير الشرق الأومط. ص 105 وما بعلها. 

(59) هذا الترتيب قد نبه عليه هوك في المرجع السابق وفراس سواح في كتابه: مغامرة العقل الأولى ص 180 - 181 

(60) مصداق ذلك الآية الكريمة (ولقد خلقتا السياوات والأرض وما بينهها في ستة أيام وما مسنا سن لشوب فاصم 
عل ما يقولرن) سورة قاف آية 38. 

(61) هي في سور عديدة) البقرة الآية 29 يونس الآبة 3 الرعد الأية 2 طه الآية 5 الفرقان آبة 59. 

(62) تاريخ الطبري ج 1 ص 12. والنعلبي : عراتس المجالس ص 7. 

(63) تاريخ الطبري ج 1 ص 12 - 13 و 24 والمسعودي : مروج الذهب: ج 1 ص 31 والثعلبي عرائس المجالس من 
ص 7 إلى ص 12. 
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فإذا فرضنا أنه عفوي ‏ ونحن لا نرجح ذلك - فلنا أن نفسره بأن مبدأ اليوم كان عند 
اليهود منذ غروب الشمس وأنه كان يتتهي عند الغروب الذي يليه“ . أما إذا فرضنا أنه 
مقصود» ونحن إلى هذا الرأي أميل لا سيما إذا نزلنا كل رواية من الروايات في سياقهاء 
سياق الجدل العقائدي ببن الإسلام واليهودية ء آنذاك يكون الخلاف من باب التمايز عاصة 
والتمايز العقائدي خاصة, مثلما تم التحول عن التوجه إلى بيت المقدس عند الصلاة 
واستبداله بالتوجه شطر الكعبة . 


إن إسناد عمل إلى الخالق يوم السبت هو خلق الأرض أو التربة - إنما معناه نفي 
لفكرة استراحته يوم السبت كما يقول اليهود. أما لماذا أجمع السلف على حد قول 
الطبري على أن أول الخلق يوم الأحد فلعله قد حصل في وقت لم يعد المسلمون فيه 
بحاجة إلى جدال مع اليهود حول تلك القضية في أوج الحضارة العربية الإسلامية . 

أما الإختلاقات بشأن ترتيب الخليقة على أيام الأسبوع فلعلها أن تكون هي الأخرى قد 
نشأت عن تفاعل عوامل متعددة من بينها بحثهم عن التوفيق بين معطيات عديدة منها ما 
لدى أهل الكتاب من اليهود من أخبار سبق أن رأينا تنوعها وتضاربها أحيانا» ومنها ما في 
النص القرآني من إشارات متعددة إلى فعل الخلق620), ومنها مختلف الأحاديث والتفاسير 
وآراء المتكلمين. والأسطورة العربية الإسلامية نسيج من جميع تلك المعطيات معا. 


.25 ص‎ Traduction Oecuménique de 1a Bible أنظر‎ (64) 

(65) ليس في النصوص القرآنية ترتيب للمخلوقات على أيام الاسبوع ولكن فيها تحديد لمدة اللخلق. ‏ «خلق 
السياوات والأرض في متة يام لم استوى على العرش» (الحديد آية 4) - «ولقد خلقتا السيلوات والأرض وما 
بينهها في ستة أيام وما مسنا من لغوب» (ق  )38‏ «قل اثنكم لتكفرون بالذي خلق الأرض في يومين» (فصلت 
الآية  )9‏ دوجعل فيها رواسي من فوقها وياركها وقدر فبها الأفوات في أربعة أيام سواء للائلين ثم استوى 
إلى الأرض وهي دخان ققال لما وللأرض ايا طوعا أو كرها قالتا اتنا طائعين. فقضاهن سبع سماوات في 
يومين وأوحى في كل سماء أمرهاء (فصلت آية  )12‏ «الذي جعل لكم الأرض قرارآ والسماء بناء وصوركم 
فاحسن صوركم ورزقكم من الطيبات ذلكم الله ربكم فتبارك الله رب العالمين» (غافر الآية 64) دوهو الذي 
خلق السات والأرض في ستة أيام وكان عرشه على الماء؛ (هود الآية 0 
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القراءة الثانية 


إذا أرجعنا النظر الآن في أساطير الخلق لا من حيث جريانها في مجرى الزمان ولكن 
من حيث هي نظام أسطوري جامع» وتتبعنا عناصر ذلك النظام من خلال الخطاب 
الأسطوري الذي يضمها جميعاً» أي من المنظور الآني (عناونمه:505). كانت العناصر 
المفيدة من ذلك النظام هي التالية: 

1 المبداً الأول الذي منه تم الخلق. 

2 عملية الخلق نفسها وعلى أي نحو تمت. 

3 أول ما خلق الباري . 

4- البحث عن مختلف البنى التي يمكن إدراجها في صابه باعتبار أن جميع تلك 
النصوص ذات دلالات متعددة متراكبة طبقات كمثل طبقات الأرض» منها ما يمكن 
إرجاعه إلى أصول حضارية معلومة ومنها ما قد وسم بسمة زمانه» سمة التاريخ» رغم 
احتفاظه بمعناه الأول إن كان له معنىّ أول ‏ أو بمعناه الرمزي العريق في الإنسانية . 

إن ما سبق أن استعرضنا من أساطير خلق الكون أو ما يندرج ضمنها أو يتعلق بها 
ليدل دلالة واضحة على أن فعل الخلق لم يتم من لا شيء وإنما من مادة معينة هي 
الماء". مطلقاً دون تخصيص أو الماء العذب النمير والملح الأجاج أو من النور© أو من 
كليهما أو مما هو في عدادهما وحكمهما". 

1. المبدأ الأول 

إن الأرض في الأساطير قد نشأت من الماء يبس» أو من زبد الماء تراكم» فكانت منه 

حشفة بيضاء صارت ربوة" أو من جوهرة أو ياقوتة خضراء نظر إليها البارىء نظرة هيبة 


(1) تاريخ الطبري: ج1 ص 20 و 27 والرواية عن وهب بن منبه وابن مسعود. أنظر أيضآ الثعليي عرائس 
المجالس ص 3 وما بعدها. 

(2) المقدمبي: البدء والتاريخ ج 1 ص 149 و150 والمسعودي : مروج الذهب ج 1 ص 35 - 36 والكائي : قصص 
الأنبياء ج 1 ص 15 و16 (وفيه أن الشمس والقمر خلقا من نور العرش). 

(3) فجبريل «ينغمس في بحر النور كل يوم ثلاليائة وستين مرة فإذا حرج سقط منه قطرات من النور فيخلق الله 
من تلك القطرات ملاتكة» ابن إياس : بدائع الزهور في وقائم الدهور ص 35 - 36 

4) انظر ابن أياس الحنفي : بدائع الزهور ص 7 و 8. 
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فصارت ماء©. أما السماء فقد نشأت عندهم من بخار الماء#. 


وإلى عنصر الماء يمكن أن نرد جميع أساطير الخلق التي تجعل النشأة الاولى من عرق 
الإله" أو من عرق صورة نورانية على هيئة الطاوس". 


والنور عنصر ثانٍ يعزى إليه أصل كل ما هو موجود في بعض الأساطير. وإليه يمكن أن 
نرد جميع الأساطير التي مفادها أن المبدأ الأول هو من نور الإله” أو من نور العرش"© أو 
من نور محمد وكذلك منها ما يجعل أول الخلق جوهرة عرضها مثل السماوات السبع 
والأرضين السبع”“ أو ياقوتة خضراء©". 

ولا شك أن بين القول بأولية الماء أو القول بأولية النور عنصراً أول ومَبْدَأً نشأت منه 
سائر الموجودات فرقا ذا دلالة لأننا ننتقل بانتقالنا من الماء إلى النور من عنصر مادي 
ملموس إلى آخر هو من اللطف بحيث يكاد يخرج» بما له من صفات» عن المادة التي 
يقع عليها الحس سوى حاسة البصر فضلا عن أنه كثيرا ما يتخذ رمز ل «الروحائيات» 
ولكل ما ينتمي إلى «العالم العلوي» المفارق أو يمت إليه بصلة. 

وبعض الأساطير تقرن على نحو عجيب بين عنصري الماء والنور. وحسينا هذه 
الأسطورة ومفادها أن الباري خلق الخلق كله من بحرين أحدهما مالح مظلم والثاني 
عذب یر۵“ أو أن نور محمد المخلوق من درة بيضاء على هيئة الطاوس عرق حياء لما 
نظر إليه الباري فخلق من عرق أعضائه كل شيء*". 


(5) الشعلبي: عرائس المجالس ص 10 عن ابن عباس. 

(6) المسعودي: مروج الذهب ج 1 ص 32-31. 

(7) الشهرستاني: الملل والنحل ج1 ص 116 - 177 وبهامشه نص عن الاشعري : مقالات الإسلاميين. 
والبغدادي : الفرق بين الفرق ص 200. 

(8) انظر الامطورة السنية المتأخخرة (دقائق الأخبار ص 2 وما بعدها). 

(9) المسعودي: مروج الذهب: ج 1 ص 35 - 36 وفيه أن الله «أساح نورآ من نوره وقبسا من ضياله». وانظر 
جيلبار دوران: بى المخيال الأنئرويولوجية (بالفرنية) ص 170. 

(10) الكسائي : قصص الأنبياء ج 1 ص 15 - 16 هو عند بعضهم أول المخلوقات, قد نشا «من أنوار أربعة» نور 
أخمر منه احبرّت الحمرة ونور أخضر منه اخضرت الخضرة ونور أصفر منه اصغرت الصفرة وثور أبيض منه 
أبيض البياض وهو العلم الذي حمله الله الحملة». أنظر الكليني, الكافي. كتاب الترحيد ج 1 ص 129. 

(11) الثعلى : عرائس المجالس ص 10. 

2 المقدسي : البدء والتاريخ ج 1 ص 149 عن ابن عباس . 

(13) الثعلبي : عرانس المجالس ص 3. 

)04 الشهرستاني : الملل والنحصل ج 1 ص 177 وتنسب إلى المغيرة بن سعيد العجلي رأس فرقة المغيرية من ولحلاة 
الشيعةع. 
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2 كيفية الخلق 
2 التسوية باليد 

ون كانت بعض الأساطير المصورة لخلق الكون لا تبعد كثيرآ عما يطرح في شكل 
فرض أو عرض علمي على أساس من تفاعل عناصر الطبيعة وعملها ونسبة الفعل إليها”» 
فإن عملية الخلق تتجلى في شكل أسطوري كما رأينا ضمن قصة الخلق عن وهب بن 
منبه وكيف أن الله قبض قبضة من صفاة الماء ثم فتحها فارتفعت دخان فسوّى منها 
الكون. 


الخلق بالكلام 
لقد كان للكلمة في الأساطير العربية مثلما هو الشأن في أساطير مصر القديمة وأساطير 
سلاد الرافدين والأساطير الكنعانية وغيرها دور وأي دور. فبالكلمة ممثلة في لفظ الأمر 
«كن» کان كل شيء. وما إن يأمر الخالق حتى يجيب المأمور مذعناً مطيعا. ولا يقف 
الأمر عند اعتبار هذا من صفات الله واقتداره على مخلوقاته بل إن خلق الكون عند 
بعضهم قد تم على هذا النحو فعلاً. فهذا أبو الهذيل العلاف من المعتزلة مثلاً ييرى أن 
الخلق قد تم بلفظ «كن» وهذا المغيرة ة بن سعيد العجلي من الشيعة الغالية يذهب إلى أن 
الباري خلق باسمه الاعظم تاولا للآية الكريمة وسح ْم رَبك الأغلى الي خَلقَ 
قَسَرّى» (سورة الاعلى آية 1)- أو «إقرَاً باصم رَبكَ الَْذِي خَلَقَ» (سررة العلق ‏ 
الآية 1). يقول في ذلك :*" «لما أراد (الباري) خلق العالم تكلم بالإسم الأعظم. فطار 
فوقع على رأسه تاجا. ثم اطلع على أعمال العباد وقد كتبها في كفه ففضب من المعاصي 
فعرق فاجتمع من عرقه بحران أحدهما مالح والآخر عذب» المالح مظلم مظلم والعذبٌ نير. ثم 
اطلع في البحر النير فأبصر ظله فانتزع عين ظله فخلق منها الشمس والقمر وأفنى باقي 
ظله. . . ثم خلق الخلق كله من البحرين. . . المؤمنون من البحر النير والكفار من البحر 
المظلم . . .» 
(15) انظر المسعودي: مروج الذهب ج 1 ص 35- 36. وابن إياس الحنفي : بدائع الزهور في وقائع الدهور 
ص 7 - 8 (رواية ابن عباس) ‏ 
(16) البخدادي : الفرق بين الفرق ص 127 والشهرستاني: الملل واللحل ج 1 ص 177 دويخلق ما يشاء ويحكم ما 
بريد. 


148 


ويدخل في هذا الباب ضرب آخمر من الخلق يتم بالتميز بين الأشياء بتعيينها 
وتسميتهاء فقصة الخليقة على ما رأينا هي أيضا قصة التمايز بين الأرض والسماء والليل 
والنهار ومختلف الكائنات التي عمرت الارض على امتداد الأيام الستة التي توزعت عليها 
الخليقة وإطلاق تسمية عليها هو ضرب من إخخراجها من حكم المعدوم إلى حكم 


الموجود . 
2 الخلق بالنظر 


ويتم الخلق فضلل عن التلفظ والتمييز والتسمية على نحو آخر هو النظر”* مذكرا إيانآ 
ببعض وجوه الممارسة السحرية وتكون العين فيه الفاعل تهب الحياة أو تسلبها كما في 
المعتقدات الشعبية ذات الصلة ب «عين الحسود». ومثل هذا النوع من أنواع الخلق مثل 
الجوهرة أو الياقوتة يلحظها البارىء فإذا هي ماء يترقرق مرتعدآ من مهابته"" وإذا الحركة 
تدب والحياة. أو هو نور محمد في حجاب من درة بيضاء على هيئة الطاوص ينظر إليه 
الخالق فيتفصد عرقا حياء وفرقاً من مهابته ‏ والعرق صورة أخرى من الماء باعتباره أصل 
ومبدأ أول لجميع الكائنات. 

وإذنء فإن الخلق تسوية باليد أو بالكلمة أو النظر أو الفيض واعتبار المبدأ الأول هو 
الماء أو النور أو القلم أو العقل أو «شجرة اليقين» إنما هو عنصر من عناصر أساطير الخلق 
العربية الإسلامية » وجماع تلك الأفكار يندرج في صميم القضايا الكلامية والفلسفية التي 
كانت مطروحة على العرب المسلمين والتي مدارها التفكير في الخالق ذاتا وضفات وفي 
وجود الكون بما فيه كيف تمت نسويته على الهيئة التي نشاهده عليها. وهو أيضاً تدبر في 
كل ذلك وسيلته لغة الحكاية والرمز لا لغة المفاهيم والتجريد. والقرائن الدالة على ذلك 
عديدة: 

- منها السياقات التي وردت فيها جل الأساطير التي ذكرنا. فمنها كتب قصص الأنبياء 
ذات الطابع الشعبي أو شبه الشعبي » وكتب التاريخ التقليدية التي سار أصحابها في 
تصنيفها على نهج أصحاب الحديث أو كتب التاريخ ذات المنزع الشمولي أو الفلسفي» 
7) الثعليي : عرائس المجالس ص 3 والمقدسي: البدء والتاريخ ص 149 و 164. رفيه وإن اللوح من درة بيضاء 

وأن دفتاه ياقوتة حراء قلمه نور وكلامه بر ينظر الله فيه كل يوم وثلائيائة وستين نظرة يحي بكل نظرة وميت 
بكل نظرة ويرفع ويضع ويعز ويذل». 

(18) السيوطي على هامش دقاتق الأخبار ص 2. 
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ومنها كتب المذاهب والملل والنحل. ويدل وجود تلك الأساطير في تلك الفضاءات 
الثقافية على أن الأساطير التي ذكرنا قد انتقلت من مجال التداول مشافهة فغدت نصوصاً 
مدونة تتجادل وسائرٌ ما يجاورها في فضاء المكتوب وإذا هي تحاذي القرآن والحديث 
والتفسير والفلسفة بل هي متلبسة بها لا تنفك عنها أو تكادء أو هي إياها من بعض 
الوجوه . 

- ومنها أن جميع تلك النصوص الاسطورية ترتدي ثوب الحكاية أي أنها في قالب 
سردي قصصي لا في قالب ذهني عماده المفاهيم المجردة 

وهي تطرح على قارئها ‏ في شكلها السردي ذاك ‏ أفكاراً ومفاهيم ديتية فلسفية 
أخلافية. ولثن كانت لفظة الخلق هي المستعملة أكثر من غيرها”" فإن لها مرادفات أخرى 
تختلف وجوه استعمالاتها من مذهب إلى آخر مشل «قدَّره و«رکب» ودسوى» وابری 
و«عدل» و«جعل» ودنشاء ووثرأ» الخ © ولئن كانت المادة المعجمية التي تغطي هذا 
الحقل الدلالي متوفرة في القواميس العربية فينبغي التعامل معها في شيء من الحذر لأنها 
متأخرة زمانا وموسومة بسمة الجهد الفكري الذي صاحب توفر المسلمين على دراسة 
النص القرآني وما اقتضاه ذلك منهم من تفسير وتأويل وما حف به من مجادلات كلامية 
وفلسفية اقتضت استعمال مصطلحات مخصرصة . 

إن الخلق في المعاجم يستوي ومعنى «الابتداع» كما تستوي أفعال خلق وأنشأ وأبدع 
عند ابن الأنباري (من أهل القرن الرابع الهجري) في أنها تدل على معنى «أحدث 
معدوماً» أي وأوجده بعد أن لم يكن» أي أوجده ولا من شيء» على حد تعبير الفلاسفة. 
ولا شك أن مصنفي المعاجم العربية قد وقفوا من الغبارة الموقف الذي تبلور في مرحلة 
استفادت من المناظرات والمجادلات الآنف ذكرها. 

والأساطير العربية الإسلامية لا تختلف في تصوير عملية الخلق عن أساطير سائر 
شعوب العالم القديم من مصريين وسومريين وأكاديين وفرس وغيرهم كبير اختلاف. 


(19) الكلمة موجودة عند الساميين. ومن معاتي مادة خلق في العبرية مشلا قم ووزع وقدّر نصيبا وحصص وكان 
مستوياً أو سوياً. كما أن من معانيها التميز والفصلى والتخصيص . وهي المعاني التي رأينا آنفا في أساطير 
الخلق. راجع مادة خخلق في دائرة المعارف الإسلامية عط 2. 

(20) لاثمك أن القيام بدراسة آنية وزمانية للألفاظ الدالة على الخلق في القرآن والمذاهب الكلامية والفلسفية عمل 
من الأهمية بمكان بالنسبة إلى من بريد هراسة تاريخ الفكر. 
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فالخلق فيها قد تم مثلما رأينا من عنصر مائي أو نوراني وكان العماه في البده» ثم تميز 
كل شيء وخرج عن الاختلاط واللانعيّن فتكون من اجتماع الماء العذب (الأبسن أي 
الأب أو العنصر المذكر ومن المالح (تعامة) أي الزوجة الام" كل شيء. وقبل ذلك لم 
يكن يوجد غير الماء. 

أما الخلق من النور مبداً فنظرية نجد صداها لدى المصريين القدامى إذ النور هو الذي 
حل محل الظلمة الأولى المصاحبة لحال العماه البدئي . أما الفرس فكانوا يميزون بين 
إلهين هما: «أهورامازدا» إله النور وخالق الخير ودأهريمان» إله الظلمة وخالق الشر©. 

ولنا الآن وقد استعرضنا صورة الخلق في الأساطير ومختلف العناصر التي تقدم على 
أنها مبادىء جميع الأشياء أن نبحث عن تعليل ما للقول بهذا الرأي أو ذاك. وسننطلق في 
محاولة تفسيرنا هذه من القول بجدلية العام والخاص أي آنا تنطلق مما هو «إنساني» أو 
عام مشترك بين جميع البشر لاشتراك بعض العناصر الآنف ذكرها في رمزية شبه كونية. 
ولكن ذلك لا يمنع من البحث عن الخصوصيات أيضآً أي عن «الضرورة» التي جعلتهم 
يتبنون الرأي من الاراء دون سواه كاعتناق تصور ما للخلق والقول به. 
3 المبدأ الأول هو الماء: 


إن القول به لهو من الأمور البديهية بالنسبة إلى حضارة تميزت بنشأتها «في واد غير في 
زرع» وفي إطار من المحل والقحل . إنه الحياة حياة نفسها. فهو الماء النجاج يسزل من 
السماء مدراراً فيخرج الحي من الميت. وهوماء الآنهار والأودية تنصب في أحشاء 
الأرض فتهتز وتربو وتضج بالحياة. وهو الأوقيانوس مهد الحياة في الاساطير اليونانية بل 
في بعض النظريات العلمية» وقد اقترن لونه اللازوردي أو الأزرق الضارب إلى الخضرة 
بخضرة الأشجار رمز الكون الحي المتجدد ورمز الخلودا". 


(21) ثوركليد جاكوبسن: ما قبل الفلسفة ‏ ترجمة جيرا إبراهيم جبرا. ص 203. 

(22) أنظر المغدمي : البدء والتاريخ ج 1 ص 144 . وينيه إلى أن الثانوية والحرانية وبعض المجوس يرون «أن المبدأ 
شيئان انان نور وظلمة وأن التور كان في أعلى انعلو وأن الظلمة كانت أسفل السفل نورا حالصا وظلمة 
خالصة غير متياستين على مثال الظل والشمس فامتزجا فكان من امتزاجهم] هذا العالم بما فيه». 

.231 ص‎ Traite d'histoire des religions ميرسيا إلياد‎ (1) 
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3 المبدأ الأول هو التور: 


كان النور عند بعضهم مبدأ أول ومصدر التيّران: الشمس الأبدية الخالدة في مصر 
الفرعونية القديمة بعد فيضان النيل بالخير العميمء والقمر المنير رمز الأنوئة والخصوبة 
كما تراه لافترانه بالماء ومنه كان كل شيء حي كما سبق أن رأينا. على أن اعتبار النور هو 
المبدأ الأول أو الجمع بينه وبين الماء أكثر اطرادآ في الامساطير الشيعية مما في سواها. 
ويبدو ذلك بديهياً لأنه ينسجم وتصورهم للخلق وأنه قد تم على مرحلتين اثنتين: مرحلة 
أولى نورائية أو روحانية تمت في «عالم الغيب» وثانية جسمانية جرت في «عالم الشهادة». 
كما أنه موافق لتطور في تاريخ التفكير العقائدي نميل إلى القول فيه بأنه قد رافقه تطور 
في تصور عملية الخلق لدى أمل السنة والشيعة على حد سواء» ويتمشل في ابتعادهم عن 
التشبيه وانصرافهم إلى مزيد من تدقيق التمبيز بين العوالم من «علوي» و «سفلي»© وبين 
الاجسام من لطيف وكثيف وكان ذلك ضمن الجدل مع أفكار من يقول برأي فلاسفة 
اليوئان وعناصرهم الأربعة التي تعد أركان العالم . 
3 القلم أول المخلوقات: 

ولاعتبار القلم أول المخلوقات أهمية خاصة. فقد أقسم به الله في القرآن نود 
وَالَْلّم وَمَا يَْطَرُون» وهو يندرج ضمن منظومة واحدة تجمع بينه وبين اللوح المحفوظ 
والعرش والكرسي . ولذلك فله أكثر من معن سواء اعتبرناه مجسّم] للكلمة المقدسة أو 
تاولناه» كما فعل بعضهم, تأويلا رمزياً في عالمي اليقظة وحتى في الأحلام كما فعل ابن 
سيرين وله تخريج نفسي لطيف *. 

فالقلم هو الذي سطر كل أفعال العباد قبل خلقهم سعد من سعد وشفي من شقي» 
وإذن فهو قريئة من القرائن الدالة على أن كل شيء كان مقدوراً وقبل الخلق مسطورا. 
وهنا تبرز أمامنا بصفة تلقائية تلك الأسطورة الأخرى التي ىء العفل المنزلة الأولى 
باعتبارها ردا على القول بأسبقية القلم/ القدرء وتأكيدآ على معنى الإيمان بقدرة الإنسان 
ومسؤوليته بحكم ما ركب فيه من عقل وعلى معنى العدل الإلهي. وإلا ما كان للبارىء أن 


(2) أنظر صدى ذلك لدى المقدمي وعرضه لأراء المتكلمين والفلاسفة وأعل الملل والنحل» البدء والتاريخ ج 1 
ص 156 - 157. 
(2م) ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير ص 337 - 338. 
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يجازي محسناً أو أن يعاقب مسيئاً كما كان يقول المعتزلة في الدفاع عن مبادئهم الخمسة 
المشهورة. وإذن فهذا الصراع بين الأسطورتين إن هو إلا صدى لصراع فكري بين 
مذهبين» مذهب يقول أصحابه بالجبر وآخر يقول أصحابه بالاختيارء وقد يندرج كل ذلك 
في تقديرنا ضمن صراعات أخرى أشمل في المجتمع الإسلامي هي صراعات ذات طابحع 
إجتماعي سياسي ©. 

والقلم . علاوة على كل ذلك - قرين اللوح والكتاب وعنوان الانتقال من حضارة شفوية 
إلى أخرى مكتوبة تقدس الكلمةء كلمة الله. وتقدس الكتاب (ناهيك عن أن الناس 
صنفوا في صلب المملكة الإسلامية إلى أهل كتاب ومن سواهم) وإذن فهو حافظ اللغة 
والمعنى والتاريخ وحافظ القيم وضامن كل شيء» مانع له أن يذهب هباء منثورا في الدنيا 
والآخرة. 

أفلم يذهب بعضهم ‏ ضمن رمزية تتعلق بالحروف كما فمل اليهود في كتبهم 
الاستسرارية ال 8600816© وكما فعل المتصوفة ‏ إلى أن الله خلق الخلق على صورة اسم 
محمد راي على صورة حروف هجائه) «فالرأس مدور كالميم الأولى واليدان كالحاء 
والبطن كالميم الثانية والرجلان كالدال»* وأن اسم أحمد مكتوباً كان الصورة التي خلق 
على منوالها العوالم الأربعة التي هي في الكون المبادىء والبسائط» الالف من اسمه في 
مقابلة النفس الأعلى والحاء في مقابلة النفس الناطقة والميم في مقابلة النفس الحيوانية 
والدال في مقابلة النفس الإنسانية” ثم أو لَيْسَ في أساطير بعض غلاة الشيعة من المشبهة 
أن الإله ذو أعضاء وأن حروف الهجاء على عدد أعضائه" أو أنها على حروف الهجاء". 

إنا نشهد إزاء محاولة بعض المسلمين تأويل القلم تأويلاً رمزيآ ما يشهد ببحثهم عن 

تفسير الوجود تفسيراً فيه قدر من التماسك أي شرا يستوعب مختلف العناصر والأفكار 

على ما يبدو بينها من تنافر أوحتى من تضارب» تفسيراً يندرج ضمن تلك الحركة 


(3) لعله من افلة القول أن نذكر بان الامويين كانوا يؤيدون المذهب القائل بالقضاء والقدر وأن العباميين قد 
تبنوا الاعتزال مذهبا وقالوا بخلق القرآن . 

(4) اللسيوطي : الدرر الحسان في حاشية دقائق الأخبار. ص3 

(5) الشهرستاني: الملل والنحل ج 1 ص 182. وأنظر أيض) كتاب الينابيع لأبي يعقوب السجستاني ضمن ثلاث 
رسائل اسماعيلية ص 9 - 10 في البنبوع الأول وهو اسم الجلالة «اللهه ومعانيه الرمزية . 

©6{ مقالات الإسلاميين ج 1 ص 6 عن الملل والتحل ج 1 ص 176 هامش رقم 1. 

7) الخدادي: الفرق بين الفرق ص 229. 
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الفكرية التي رأينا والتى ما كان بعضهم فيها يقنع بالحجة النقلية أو ما كان له أن يكتفي 
بها في صراعه مع أصحاب المذاهب والملل والنحل. ولذلك نجد أن القلم عند بعضهم 
معناه العقل ودأت معنى اللوح النفس لأنها دون العقل في الرتبة»© وأن اللوح هو العالم 
السفلي والقلم العالم العلوي أو أن القلم هو الروح واللوح هو الجسد". 

أما العرش والكرسي ونتناولهما هاهنا لاقترانهما بالقلم والعلم. فقند حملا على معني 
حقيقي أو مجازي حسب المذاهب. فأهل التشبيه مثلا يذهبون إلى أن العرش شبه السرير 
وهو مذهب أهل الكتاب وأن الكرسي موضع القدمين”" والعسرش عند غيرهم المُلك 
فتراهم يؤولون «الرحمان عَلى الْعَرْش اسْتوَى» (سورة طه الآية 5) باستولى على 
الملك”" أو هو موضع طواف الملائكة وأنه يشبه الكعبة”“ أو هو العلم وهو مذهب خخلق 
كثير من المسلمين يستدلون على ذلك بقوله تعالى ظوَسِعْ كُرْسِيهُ النْمَاوَاتٍ والأزض4 
(البقرة آية 255) فيذهبون إلى أن معنى الآية هو أحاط بها وبما فيها مستندين في ذلك إلى 
بيت سن الشعر (طويل) : 

تحف بهم بیض الوه وغو كراسي بالأحداث حين تنوب“ 

والعسرش عند الشيعة العلم والدين وكذا يؤولون الآية الكريمة 9وَكَانَ َه عَلَى 
الما أر لِوَيَحْيِلُ رش رَبك يَوْمئِذٍ فَوْقَهُمْ مايه . واولئك الثمانية عندهم نوح 
وإبراهيم وموسى وعيسى من الأولين ومحمد وعلي والحسن والحسين من الآخرين20. 
فهم حملة العرش أي العلم والدين الذين أقروا بالربوبية وعلى بني آدم تبعاً لذلك أن 
يدينوا لهم بالولاء والطاعة<. 

والعرش والكرسي عند من له صلة بالتنجيم ممن ينعتهم المقدسي بأهل الزيغ ‏ قاصدآ 


(8) المقدسي: البدء والتاريخ ج 1 ص 163 و 168. 

(9) المصدر تفيه ص 164 

(10) المقدمبي: البده والتاريخ : ج 1 ص 164. 

(11) المصدر السابق صن 166. 

(12) المصدر السابق ص 165. 

(13) المصدر السايق ص 167 

(14) الكليني : الكافي - كتاب التوحيد ج 1 ص 129 وص 132 - 133 
(15) المصدر السابق ج 1 ص 133. 
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بذلك الباطنية - هما الفلك المستقيم الضابط للافلاك» و «فلك البروج»*“ في حين أن 
القلم عندهم العقل واللوح النفس كما أسلفنا القول. 

أما حملة العرش عند «أصحاب الحديث» فهم أربعة ملائكة «وجه أحدهم على صورة 
وجه النسر والثاني كوجه الأسد والثالث كرجه الثور والرابع كوجه الرجل»”“ ویعتبروتهم 
شفعاء للطير والسباع والدواب والبشر كل على صفته*". 

إن مختلف المسائل الفلسفية الدينية التي تنطوي عليها أماطير الخلق لتدل على 
حركتين اثنتين: 

- حركة أولى معرفية في صلب المجتمع العربي الإسلامي ينجلى من خلالها العمل 
الفكري البشري المتدبر لشؤون الكون وأسبابه ومسبباته ضمن مبحث الوجود المتعمق في 
تفهم القرآن وتأويله يفك المستغلق ويحل المشكل على أساس أنه (أي النص القرآني) 
يشتمل على حقيقة قائمة سابقة, وأنه لا بد من تطابق بين النص وتلك الحقيقة. 

- حركة ثانية هي الجدل ما بين الأمة الإسلامية وما سواها من الأمم وهي إذن حركة 
دفاع وهجوم» هي حركة أهل الكلام المدافعين عن الحقائق الإيمانية بالحجج العقلانية 
على حد تعبير ابن خلدون. 

ويبدو لنا أن أماطير الخلق ‏ وجميع ما يمكن أن يدخل في باب «أدب العجائب 
والغرائب» و«عجائب المخلوقات» - قد اضطلعت بدور فعال في تلك العملية. فعلى 
الصعيد الشفوي - اضطلعت الاسطورة بدور لا يستهان به ضمن عمل القصاص في 
المساجد من حيث دعم العقيدة أو نشرها وبالتالي في انتظام حياة الفرد داخصل المجموعة 
علماً وعملً أو فكرآً وسلوكا . 

أما على صعيد المكتوب فقد أسهمت بوجه من الوجوه في الجدل الكلامي وفي بناء 
المعنى أو بناء ضرب من الخطاب فيه ما فيه من التماسك المنطقي أو الرمزي يأخذ بعض 
العناصر من سائر الشعوب ويحور بعضها ملائماً إياها ومقتضيات المقام حتى تكون 
السلاح الذي به يتصدى المفكر المسلم لمن يقارعه الحجة بالحجة. 
19) القدمي: البدء والتاريخ ج1 ص 168 واين كثير: البداية والنهاية ج 1 ص133. 


(17) القدمي: البدء والتاريخ 167 - 168. 
(18) الجاحظ: كاب الحيوان ج 6 ص 222. 
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كما أن توليد الاساطير أساطير الخلق فضلاً عن وظيفته المعرفية والمذهبية أو 
الإيديولوجية قد لبى حاجة أخرى هي توفير مجموعة من القوانين أو السنن التي تضفي 
الانسجام وترفع الحيرة وتثلج الصدر يبرد اليقين أو بشبه اليقين. 

إن إيماننا بأن الأسطورة يمكن أن تنش في ظل جميع المجتمعات, مهما كانت بُناها 
ومهما كانت ديانتها ومنزلة المعرفة العلمية فيها وبان القكر الأسطوري ليس تابعا لحقبة 
ولّت وانقضت من تاريخ الإنسانية على ما يزعم أصحاب المذهب الوضعي من الفلاسفةء 
يسمح لنا بأن نقول إن الفكر الأسطوري قد يتجاور مع الفكر الفلسفي والتفكير المنطقي 
عندما يكون العلم عاجزا عن تقديم صورة مقنعة للذهن. ولعل مما يمكن أن نسوقه على 
ما ذكرناء هذا النص الذي ليس أسطورة إنما هو خطاب مزدوج لأنه ذهني جدلي من جهة 
ولأنه يجمع بين شتات من المفردات الأسطورية التي سبق أن تعرضنا إليها متجاورآ 
وإياها. ونحن نورده على طوله لأنه يجسم مختلف ما رأينا من الوظائف التي قد يضطلع 
بها خطاب أسطوري من هذا القبيل . يقول المقدسي صاحب البدء والتاريخ : 

«إذا سأل صائل مم خلق الخلق قيل: إن الخلق أجزاء مختلفة. فعن أيّ جزء من 
أجزاء الخلق سؤالك؟ ولن يجاب حتى يشير إلى ما أردنا. 

فإن سأل عن الأرض قيل: من زبد الماء كما جاء في الحديث والخبر. 

إن سأل عن الماء قيل: من دخان الماء. 

وإن سأل عن الكواكب قيل: من ضوء النهار. 

وإن سأل عن الأركان المركبة قيل: من البسائط المفردات. 

وإن سال عن البسائط قيل: يمكن أن تكون خلقت مما خلق قبلها ويمكن أن تكون 
خلقت لا من شيء. 

وإن سأل سائل فيم خلق. قيل فيم سؤال عن المكان» ولا مكان إلا وهو مفتقر إلى 
مكان وقد سبقت الدلالة على فساد الحلول بما ليس له نهاية. 

وإن سأل كيف خلق قيل: سؤال يقتضي التشبيه في الجواب وليس يعلم للعالم مثلاً 
غيره فنشبهه به ولكنا مشاهين له عند إحدائه ولا فعل الله تعالى بحركة ولا معالجة والكيفية 
منتفية عنه سبحانه فإن أردت كيف أوجده من عدم فكيف تراه أجسامآ وجواهر حاملة 
للأعراض قال له كن فكان كما أخبر عنه. وأن أردت هيشة وشكلاٌ لفعله فهنه من حالات 
الأعراض التي تتعاقب على المخلوقين . 
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فإن سال عتى خلق؟ قيل عتى سؤال عن المدة والوقت من الزمان» والمدة عندنا من ' 
حركات الفلك ومدى ما بين الأفعال. وقد قامت الدلالة على حدث الفلك ولا يُطلق 
المسلمون القول بأن الله تعالى لم يزل يفعل لأن ذلك يوجب أزلية الخلق ويؤدي إلى قول 
ما يرى المعلول مع العلة حتى يكون بين فعل سابق له إلى أن فعل العالم مدة. وقد زعم 
بعض الناس أنه أحدث زمانا أوجد فيه العالم قال قوم : الزمان ليس بشيء. 

وإن سأل سائل لم خلق؟ قيل لم سؤال عن العلة الموجبة للفعل وفاعل ذلك مضطر 
غير مختار والمضطر مقهور مغلوب ولا يجوز ذلك في صفة القديمء فإن أردت بالعلة 
العَرض المقصود في الخلق فهوما ذكرناه في أول هذا الفصل أنه خلق الخلق لرأفقه 
ورحمته وجوده وقدرته لينفعهم وليأكلوا من رزقه وليتقلبوا في نعمته ويستحقوا شرف 
الثواب بطاعتهع29 . 

إن هذا النص الذي تجاور مع سواه من نصوص أسطورية يلخص معظم المسائل التي 
أشرنا إليها آنفآ أي مم كان الخلق وفيم وكيف ومتى ولم. وهو نص يتصدى فيه متكلم 
يتحدث في صيغة الجمع مدافعاً عن الملة والعقيدة في سياق تاريخي معين مستندآً إلى 
الأسطورة متجردآ منها في آن مذكرآ إياننا بحركة الخطاب الفلسفي اليوناني (اللوغوس) 
المنهجي وكيف انبئق من (الميئوس) أو الخطاب الأسطوري . 

وإذا انطلقنا من أن ضبط الخطاب وتقيبده كتابةًء وتدوينَ الأسطورة وإفراغها في قالب 
سردي هو نوع من عقلنتها بإخراج الأفكار من اللاتميز إلى التميز وذلك من خلال إدراجها 
في سياق زماني جاز لنا القول بأن مثل هذا الخطاب كان من المقدسي سعيا إلى محاولة 
الجمع والتوفيق بين الآراء المتقابلة أو المتضاربة قصده من وراء ذلك أن يؤلف خطابا 
منسجمآ انتهى فيه إلى أن لا اختلاف عنده يذكر بين أهل الإسلام. فأول ما خلق في 
العالم العلوي من الحيوانات القلم واللوح. . . . ثم العرش والكرسي أو (الروح والعقل) 
ثم الحجب ومنها الغمام والنور والملائكة ثم الجنة والشار والصراط والميزان©. وأول ما 
خلق من العالم السقلي من الحيوانات الماء والهواء. ويعلق المقدسي (فهله أركان 
العالم) على ما يذهب بعض فلاسفة اليونان©. 

)19) المقدسى: البدمء والتاريخ » ج 1/ ص 160-159 
20 المقدمي: البدء والتاريخ ج 1 ص 156. 
)21 المصدر السابق ج 1 ص 156 - 157. 
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وعلاوة على ما ذكرنا من أن ابتداع الأساطير يمكن أن يكون له وظيفة, معرفية فلسفية 
كلامية ذات خحلفية اجتماعية سياسية أو أن له وظيفة دفاعية جدلية» نقول ريما كان إبداع 
أساطير الخلق استجابة إلى حاجات أخرى قد تكون نفسية وجمالية. إن الزمن الذي 
يتحدث فيه المقدسي زمن كانت قد استقرت فيه السنن من لغوية وأدبية وفقهية كلامية _ 
استقراراً نسبيآ ‏ أو كادت والحاجة إلى تجاوز الواقع عبر الحلم والخيال ظاهرة 
أشروبولوجية وضرورة إنسانية©. إن الفترة الزمنية التي تعود إليها بعض النصوص التي 
استعرضنا نفا تعود إلى أزمنة مختلفة أي إلى حقبة تنسم باتساع دار الإسلام ثم بلوغها 
أوج قوتها مع نمو الثقافة العربية الإسلامية وتنوعها (القرن الرابع - المقدسي) أو إلى فترة 
متأخرة (السيوطي) هي الفترة التي يطلق عليها عصور الانحطاط والأحرى أن يطلق عليها 
اسم عصور الانغلاق©. 


(22) أنظر مثلا تفير ماكسيم رودنسون لظاهرة الاهتهام بالعجائب والغرائب وولوع بعضهم بها وإن تضاربت مع 
الامجاه السني الرسمي . ضمن عمل جماعي . 
merveilleux Actes du colloque ıenu su coliège de france, mars 1974 Ed. Paris 1978)‏ عل (L'étrange et‏ . 

.217 وانظر في الموضوع تفه رأي هشام جعيط المصدر نفسه ص‎ ٠ 

(23) الانحطاط مقولة إيديولوجية تقوم عل المقارنة بعنصر ما ينبغي تحديده أما وعصور الانغلاق» فعبارة اقب اها 
عن الامتاذ محمد عبد السلام أثناء نقاش أطروحة زميلنا الأستاذ حسين الواد. 
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2 صورة الكون في الأساطير: 

قال تعالى : هخَلَقَ سَبْعَ سَمَواتِ وَمِنَ الأرْض يهن يعني سبعاً. فالأولى كرة الثار 
والثانية كرة الهواء. والثالثة كرة الماء. والرابعة كرة الأرض . وثلاث طبقات ممتزجات بين 
الاربعة: الأولى بين النار والهواءء والثانية من الهواء والماء والثالثة من الماء والأرض. ثم 
دبر بعنايته بعد الجماد أمر المعادن الداخلة في الجماد ثم النبات ثم الحيوان. هذا هو 
القول الكلي في المخلوقات (القزويني : عجائب المخلوقات ص 379). 

لشن لم تكن الاساطير التي تصف هيئة الكرن» وعلى أي نق وترتيب يتصورونه» 
داخلة مبدثيآ في أساطير المخلق والأصول" فكثيرآ ما صادفناها ضمن أساطير الخليقة» 
ممتزجة وإياها في نسيج واحد. وكان ورودها في صلبها مقترناً بتصوير مسلل ظهور 
الكون وبيان النسق الذي مكنه من التوازن فاستقرت الأرض بعد أن كانت تتكفا. 

وإذن فهي إما نصوص «درامية» أو حدثيّة, ضمن وصف عملية الخلق. أو نصوص 
«وصفية» ساكنة يقتصر فيها أصحابها على تقديم صورة الكون بما هي لديهم» يتخيلونها 
بعضها أو كلها. وفي كلتا الحالتين فهي تتناول جوانب ثلاثة هي : 

1- صورة الارض أو الأرضين السبع . أو ما يمكن أن نطلق عليه اسم وجغرافية العالم 
السفلي». 

2- صورة الكون وتصوير النحو الذي استقرت عليه الأرض وآلت إلى التوازن. 

3 صورة السماء أو السماوات السبع أو ما يمكن أن نسميه وجغرافية العالم العلوي». 

ولا يفوتنا في هذا المقام أن نلاحظ التناظر الغريب بين هذه المعطيات. فكل شيء 
يكاد يكون سبعاً من سماوات وأرضين بل حتى العناصر التي كان لا بد منها في الاسطورة 
العربية كي يحصل التوازن الذي ذكرنا سبعاً. وهي الجبال والملك والياقوتة الخضراء 
والنون أو الحوت والبحر والريح والقدرة وكذلك بحار الارض سبعة. ولهذا الرقم رمزية 


(1) أنظر أعلاه أسطورة الخلق الي اعتمدناها مرجعآ في كتاب الثعلبي: عرائس المجالى ص 3 - 5. وقد 
اعتمدنا في تحرير هذا الفصل بعض الأثورات ذات الطابع الاسطوري مثل «حديث الأرعال» عن ابن كثير: 
البداية والنهاية ج 1 ص 10 والباب الثاني من عرائس المجالس للثعلبي دفي حدود الارض ومسافاتها وأطباقها 
وسكانهاة ص 5 - 7 والباب الرابع في ذكر السهلوات وما يتصل بهاه. ص 10 - 21 كما اعتمدنا الكساتي 
صاحب قصص الأنبياء ط إيزنبرج ج1 صن 1 - 10 
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أسطورية عجيبة تضفي الانسجام على جميع من تتصل به وليست غير ذات صلة برمزية 
الأيام والكواكب والمعادن والألوان وغيرها . 
2 - «جخرافية العالم السفلي»/ صورة الكون 

يبدو أن التفكير في الأرض أو الأرضين السبع وما هي عليه من توازن كان من المشاغل 
التي تركت بصماتها في تصورهم إياها. وقد احتفظ لنا الطبري بنبذة عن تصور الكون 
فنسب إلى وهب بن منبه لما سأله بعضهم عن الأرضين كيف هي فأجاب بأنها «سبع 
أرضين ممهدة جزاثر بين كل أرضين بحر والبحر محيط بذلك كلهء والهيكل من وراء 
البحرء© . 

إن الأرض في نطاق هذه النظرة شيء مسطح وفي شكل جزر وتمشل الأرضون السبع 
امتدادا أفقياً تفصل بينها بحار» يحيط بكل ذلك بحر ويسمى لذلك «البحر المحيط». 

أما البحار الغاصلة بين الجزيرة والجزيرة فهي ستة عدا «البحر المحيط» وجميعها تأخذ 
منه إلا أننا نجد إلى جانب هذا التصور الأفقي للأرض» تصوراً عموديا فالأرضون طباق 
سبع لكل منها أمسها وسكانها"“ كما نمثله لك في الجدول التالي . 


(2) اليكل حسب تعريف وهب بن منبه «شيء من أطراف الياوات محدق بالأرضين والب كأطناب الفسطاط» عن 
تاريخ الطبري ج 1 ص 21 

(3) ابن إياس الحنفي بدائع الزهور ص 11 - 18 وفيه تفصيل لمواقع هذه البحار وأممالها وصفاتها وهي أسهاء 
بحار يذكرها الجغرافيون العرب إلا أن لما صفات أسطورية. 

(4) انظر: الثملبي: عرائس المجالس: ص 5ء والكسائي : قصص الأنياء ص 109. 
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الأرض الأولى 


الأرض الثانية 


الأرض الثالثة 


الأرض الرابعة (6) 


الأرض الخامة 


جدول وصفي للأرضين السبع 6 


هذه اسمها الرمكة وفيها سكاتها 
مسكن الريح (العقيم) خَلدَة ا 
متها تخرج الرياح المختلفة سكانها أمة تدعى الموشم 
خلق وجوه بني آدم نواه عَرَقَة 
الكلاب أيديهم كايدي الإنس فيها عقبان كأمثال البغال 
أرجلهم كأرجل البقر وآذانهم ‏ لها أذنان كأذتان السرساح 
كآذان المعز سكانها أمة تدعى القيس 
طعامهم التراب وشرابهم الثداء 
أشعارهم كأصواف الضان لا 
يعصون الله طرفة عين ليس لهم 
أثواب. 
ليلنا نهارهم /نهارهم ليلنا 
فيها حجارة الكبريت/ أودية الخربا فيها حيات أهل السار 
من كبريت أعدت لأهل الثار كأمثال الجبال سكانها أمة 
تسجر بها جهنم . اسمها الجلّة بلا ميون ولا 
أقدام ولا أيد رلهم أجنحة 
الفطاط (كذا) لا يموتون إلا 
عرما. 
فيها عقارب أهل النار كأمثال ملام فيها حجارة الكبريت 
البغال لها أذناب كأمثال الرماح 


سكانها «الحجلة» يأكل بعضهم 


(5) من الباب الثاني في حدود الارض ومشتقاتها وأطباقها وسكانها. ص 5 و6 علي . 
(6) تذكرنا بلطى أي جهنم . 


الأرض السادسة 


الأرض السابعة (7) 


لكل نب 360 فقارا في كل 
فقار 360 فرقا من السم في كل 
فرق 360 قلة من سم. حيات 
آهل التار: كأمثال الأردية 
00 ناب. کل ناب 
كالنخلة. في أصل كل ناب 
000 قلة من السسم . 


فيها دواوين أهل السار 
وأعمالهم (سجيّن) وأرواحهم 
الخبيثة ‏ 


مسكن لإبليس وجشود - في 
أحد جانبيها سموم في الآخر 
زمهرير. 


فيها دواوين أهل النار فيها 
أسة: القطاط على صصورة 
الطيور يعبدون الله 


فيها أمة: الخصوم سود قصار 
لهم مخاليب كالسباع بسلطون 
على يأجوج ومأجوج فيهلكون 
على أيديهم . 


(7) هي عند بعضهم مكان التار أو جهنم التعلبي : عرانس المجالى (ص7) 
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إن صورة هذه الأرضين السبع» بما تشتمل عليه من كائنات عجيبة غريبة من بني آدم 
والكلاب والبقر والمعز والضان والطير والسباع وبما فيها من عقبان وعقارب وحيات 
وحجارة كبريت» لهي أقرب إلى أن تكون صورة خيالية لجهنم: ففي الأرض الرابعة 
«أودية كبريت أعدت لأهل النار» والسادمة «سجين» وفيها «دواوين أهل النار وأعمالهم 
وأرواحهم الخبيثة» والسابعة هي الدرك الأسفل من جهنم ومسكن إبليس وجتوده. وهي 
صورة منتزعة من أمور معلومة تعالج معالجة تخرج بها عن مجرى العادة والمألوف» إما 
بالجمع بينها على نحو غير مألوف كما في تصوير سكان أهل الأرض الثالثة ويجمعون إلى 
صورتهم الآدمية أعضاء من حيوانات شتى» أو هم على هيأة الطيور ولها رمزيتها الخاصة 
كما نراه في أساطير الحيوان. أو بالتضخيم والتهويل في الحجم أو عدد الأعضاء كما في 
تصوير «عقارب أهل النار» وتفريبها من حجم البغال أو من «حيات أهل النار» فإذا هي 
كالأدوية وبكل حية 18000 ناب الناب منها كالنخلة» أو كأمثال الجبال. أو بخرق المألوف 
أصلا بالقياس إلى مجرى العادة مثل انتفاء بعض الأعضاء (كالعيون والأقدام والايدي) أو 
بالقرب من الطبيعة والبعد عن الثقافة والحضارة بانتفاء اللباس أو بأن يكون طعامهم 
التراب وشرابهم الثداءء وهو ضرب من النبات يجف في الصيف ويخضر في الشتامء أو 
بأكل بعضهم بعضا . 
2- صورة الكون: 

أما كيف استقرت الأرض أو الأرضون السبع بما عليها فهو مرضي أسطورة عجيبة" 
استعرضناها عندما نظرنا فى مسلسل الخليقة ذات روايات عديدة متقاربة بينها فويرقات 
تتعلق بمختلف العناصر الأسطورية التي توازن الكون عدا أو ترتيبا . 

وبعد استصفاء الحدساب نكاد نجد روايتين جامعتين اثنتين أما الأولى فسنية يمكن 
تعقّبها لدى المقدسي والكسائي والدميري" وأما الثانية فشيعية عن المسعودي 
والكليني 9" 
(8) أنظر أعلاه الاسطورة المرجع 1.1. 
(9) المقدسي: البده والشاريخ ج 2 ص 47 - 49 والثعلي : عراتس المجالس» والكساتي : قصص الأنياء 

ج1 ص 10 - 11 والدميري: حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 180 - 181 والكليني : روضة الكاني ‏ باب المؤمن 


والكافر. 
(10) المسعودي: مروج الذهب ج 1 ص 30 - 32. 
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صورة الأرض وكيف استقرت 


المقدسي التعلبي النميري المسعودي الكليني 
1 الأرض 1 الأرض ٤‏ الأرض الأرض الأرض 
2 ملك 2 ملك 2 ملك 


4 نور 4 النون/ الحورث 4 ثور الحوت حوث 

5 كمكم 5 البحر (الماء) 5 حوت الماء ماء 

6 حوت 6 الريح (الهواء) 6 الماء الصفاة صخرة 

7 الربح العقيم 7 القدرة 7 هواه ملق ود 
8 ماء صخرة ثرى 
و الريج الريح 


وهذا التصور الاسطوري لتوازن الارض أساس لاساطير تعليلية من نوع آخر ندرسها 
في مصوضعها ولكن يجدر بنا أن تؤكد على عنصر الملك الحامل للارض وما عليهاء 
والياقوتة الحمراء أو الخضراء ‏ المربعة في بعض الروايات") التي فرت عليها قدما الثور 
الاسطوري الذي له أربعون ألف رأس ومثلها عيون وآذان وأنوف وأفواه وألسن وقوا ٠2‏ 
والحوت «بهموت» ذي الاسم المستقى من العهد القديم“ والذي له أصل في الأساطير 


(11) الكائي: قصص الأنبياء ج1 ص 10 - 11. 
(12) المصدر الابق ص10 دواسمه الريان وقد سلف أن رأينا له اسما آخر هو: كيوثا» انظر أعلاه. 
(13) وفيها أن الرب تصارع ودبهموت» أنظر مكلا سفر القيامة 7/12 و9 وسفر أيوب 26/12 وحزقيال 2/29. 
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السومرية ٠»‏ أو «نوت». المياه الأولى في الأساطير المصرية!», 


فهل يكون الملك ذو الشكل الآدمي شبيهاً بأطلس الحامل للكرة الأرضية عند اليونان 
لاسيما أن عنصراً آخر من هذه العناصر المذكورة وهو هو الهواء أو الهواء أو الربح كان في 
نظرة القدامى مقترناً بمعنی الظلمات050؟. 


أما الثور» فلعل وجوده بقية باقية من دورء ف في أساطير | المنطقة وكان إلهاً من الآلهة 
اقترن بالقمر لدى الساميين وكان عند المصريين 0 إلها من إستمنائه نتج الكون19ء 
يذكرنا بالبقرة السماوية (نوت)27). وليس هذا الآمر بالغريب إذا تذكرنا أن الأتراك 
والمغول كانوا يتصورون الكون محمولاً على ظهر سلحفاة090 , 


2 «جغرافية» العالم العلوي 


وكما أن للأرض طبقات فكذلك السموات السبع» وقد حفظ لنا الثعلبي في عرائس 
المجالس ا جامعاً لصفاتها وأسمائها والمعدن الذي منه اشتقت ولعمارها. 


(14) أنظر فراس سواح: مغامرة العقل الأولى وسفر البدايةء» 27 - 198. 

(14م) جون ويلسن: ما قبل الفلسفة ص66. 

(15) المقدسبي: البدء والتاريخ ج 2 ص 47 ومنها أن الأرض يحيط بها الماء والماء يحيط المواء وتحيط به النار ومن بعد 
ذلك السموات السبع ثم فلك الكواكب الثابتة ثم الفلك الاعظم المتقيم ثم عالم النفس ثم عالم المقل ثم 
الباري . 

(16) جون ويلسن : ما قبل الفلسفة ص 69. 

(17) المرجع السابق ص 163. 

.Jean chevalier et Alain Gheerbran: Dictionnaire des symboles P.223 (18) 
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تمتها (19) 


سماء الدئيا 


الماء الثانية 


السماء الثالثة 


السماء الرابعة 


الماء الخامسة 


السماء السادسة 


لونها واسمها (20) سكاتها 
كالحديد المجلى - سكانها ملائكة خلقوا 
ديرقيعاء من نار وريح عليهم 


والمطر. 

كلون السحاب - فيها ملائكة عليهم ملك 

«قیدوم اسمه حب تصفه نار 
ونصفه ثلج بينهما رتق . 

كلون الشبة - «الماعون» ملائكة نوو أجئحة 
ووجوه شتی . 

كلون الفضة البيضاء - ملائكة 

دفيلون» 

على لون اذهب 

الأحمر ‏ «اللاحوق» 

من ياقوتة حمراء- فيها جند الله الاأعظم 

«عاروس» الكروبيون. عليها ملاك 
جنده 70.000 . 


(19) عن ابن عباس أن المهاء الأولى من زمردة خحضراء وأن الثانية من فضة بيضاء وا 


ة من ياقوتة حمراء والرابعة 


من درة بيضاء والخامسة من ذهب أحمر والسادمة من يافوتة صفراء والسابعة من نور. انظر اللعلبي : عرائس 


المجالس ص 11 - 12. 


وعن الربيع بن أنسي أن سماء الدنيا موج مكفوف وأن الثانية من صخرة والثالثة من حديد والرابعة من نحاس 
والخامسة من فضة والسادسة من ذعب. المرجع السابق ص 10 
(20) عن وهب بن منبه أن أساءها هي تاعا ديناح. ديقا. رقيعء فيلون. طفطاف» سماق» أسحاقائل الى 
هي اح رفع اثل المرجع 


السابق ص11. 


وعنه أيضآ في رواية أخرى أن أسباءها هي تباعا أديماء بيطاء ثقيلاء بطيحاء مثافلة أو (حينا) ماسكة» 


ری 
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السماء السابعة من درة يضاء «الرقيع» فبهاجنود الله من 


الملاتكة . 
دمر هوثا رؤساء الملائكة ذوو 
5959 وجوه شتى أجنحة 
عام وأنوار. 
العرش في علبين 


إن المتتبع لأنواع المعادن التي يذكر أن السموات منها اشتقت ليجد بعض التماسك 
في صلب كل رواية من الروايات . فرواية الضحاك ومقاتل ترتقي بنا صعدا من معدن إلى 
ما فوقه شرفا ونقاوة وقيمة وهذا مناسب طرداً للارتقاء من «سماء الدنيا» إلى أعلى علمين. 
ففوق الحديد النحاس» ثم الشب ثم الفضة البيضاء. كما أن ثمة ضرباً من تصنيف 
الالوان في تدرج يذهب بها من لون الحديد الصقيل إلى بياض الفضة فحمرة الذهب 
فلالاء الياقوت الأحمر فبياض الدرة» وهو لون النور. 

أما رواية ابن عباس فتختلف عن السابقة في أنها تجعل معدن السماء الأولى زمردة 
خضراء”©. وهو ما يتماشى مع تصور مبدأ الخلق عنده وكان جوهرة خضراء وتتفق معها 
ثانية في اعتبار السماء السابعة من نور. 

ونجد المنطلق ذاته في رواية الربيع بن أنسء فإذا اسخنينا السماء الأولى وهي عنده 
موج مكفوف يتشكل معدن سائر السماوات تباعآ من الصخرة إلى الحديد فالنحاس 
فالفضة فالذهب أي من الخسيس إلى الشريف النفيس. ولا بد أن وراء هذا التصنيف 
مراجع ثقافية ومناوبل رمزية معينة كانت سارية في المجتمع هي التي أمدّت مخيلة 
القصاص ومبتدعي هذه الحكايات العجيبة بمادتهم لا سيما «أهل الكتاب» من جهة 
ووأصحاب الصنعة» أي الكيميائيون القدامى » وكانوا يصنفون المعادن حسب شرفها 


(©) هي عند بعضهم مكان الجنة ويروى أن فوقها بحرآ . ابن كثير : البداية والتهاية ج1 ص 10 . 
(21) في رواية أخرى آنا دمن رخام أبيض وابن خضرتها من خضرة جبل قاف» المقدسي: البده والتاريخ ج 2 
ص6 
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ويتحدثون عنها في كتبهم حديث الرمز صيانة لها من الابتذال والوقوع بين أيدي 
المنافسين أو المتطفلين. 

على أن تصنيفهم لا يوافق تماما تصنيف السماوات ومع ذلك وجدنا ضرباً من التطابق 
بين السماوات السبع وسكانها والأفلاك والكواكب السبع ومنازلها وأيام الاسبوع وما 
يستحب فيها من أعمال. 

فالسماء الدنيا يوافقها القمر ومعدنه الفضة وبيته السرطان وطبعه بارد ورمزه في 
المجتمع الوزير ويوافقه من أيام الأسبوع الإثنين ويستحب فيه السفر. 

أما السماء الشانية فيوافقها عطارد ومعدنه الزئيق وبينه الجوزاء والسنبلة وهو ممازج 
الطبع» ملائم للأدوية - ويتم الحصول عليها بالمزج بين المفردات ‏ ورمزه في المجتمع 
الكاتب. والملاحظ أن ساكن هذه السماء الثانية الموكل بها ملك نصفه نار ونصفه ثلج 
بينهما رتق ويوافقه من أيام الأسبوع الأربعاء. 

ويوافق السماء الثالثة كوكب الزهرة ومعدنها النحاس وبيتها الثور والميزان وهي رطبة 
ورمزها آمرأة حسناء ويومها الجمعة المناسب للهو والفرح . 


أما السماء الرابعة فتوافقها الشمس ومعدنها الذهب وبيتها الأسد وطبعها الحرارة 
ورمزها في المجتمع الملك ويومها الأحد وهو اليوم الذي يستحسن فيه بداية الأعمال 
والبئاء تماما كما أن الباري ابتدأ فيه الخلق. 


وللسماء الخامسة كوكب المريخ ومعدنها الحديد وبيتها الحمل والعقرب» ومن الحديد 
آلة الحرب وطبعه الحرارة ورمزه في المجتمع الشرطي المعذب ويومه الشلاثاء وفيه 
تستحب الحجامة والفصد ويتم سفك الدماء. 

أما السماء السادسة فيناسبها من الكواكب المشتري وبيته القوس والحوت ومعدنه 
القصدير وهو معتدل المزاج يرمزون إليه في المجتمع بالقاضي العادل ويومه الخميس يوم 
قضاء الحوائج . 

وأما السماء السابعة والأخيرة فيوافقها من الكواكب زحل وبيته الجدي والدلو ومعدنه 
الرصاص ذو الطبع البارد ورمزه في المجتمع الشيخ . ولما كان يومه السبت آنحر يوم من 
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أيام الخلق فإنهم جعلوه رمز الراحة والتفرغ للصيدة. 
ولساثل أن يتساءل عن الرمزية الكامنة وراء صورة الكون وما بين عناصره من تناسبات . 
ولا شك أن جانبا كبيرآ من المواد الأسطورية التي دخلت في تاليف تلك الرؤية مستوحاة 
من تراث الشعوب السامية القديمة. فقد كان للبابليين مثل ذلك التصور للسموات السبع. 
وكانت تحيط بمدينة E٣٥۸‏ (الورقاء؟) ‏ في ما يذكرون ‏ سبعة أسوار وكان مثل هذا 
التصور موجودآ أيضا لدى الفرس في سف - مدان - لهاع وفيها صفة السماء الأولى 
الجامعة بين حر النار وبرد الثلج في آنء وأن في السماء الشانية النجوم وفي الثالئة القمر 
وفي الرابعة الشمس وفي السابعة زرادشت متربعآ على عرش من ذهب. ولا بد أن تلك 
المعتقدات قد تنوقلت بين سائر شعوب المنطقة بدليل أننا نجدها في الكتب الدينية 


العبرية مشل التلمود وقد قصلت فيه صورة السماوات 29 ومشل معراج النبي إدريس على 
اختلاف رواياته29©, 


(22) راجع: المقدسي: البدء والتاريخ ج2 ص 133 - 14 وص 54 - 55 وكتب التفسير في تفر الأبة (فلا أقسم 
بالختس الجوار الكنس) . ا 

(23) مقدمة للعوم 04 e secrets‏ ص انت ويقترح لذلك تعليلا «كوكبيأ». 

(24) المصدر السابق ص انعم . 

(25) المصدر السابق ص ننم . 

Abraham. I.Katsh: Judaism In Islam. Biblical And Talmudic Back- المثال‎ J انظر على‎ )26( 

grounds Of The Koran AND Its Commantaries N.Y 1954 

ويقتصر في عمله على سورت البقرة وآل عمران وتفاسيرهما وعلاقتهما بالتوراة والإنجيل وبغيرهما من النصوصس 
«غير القاشونية» أو «المنحولة» ١6(‏ اام ) في اعتبار الكنبسة ص 22 و24 و25 وفيه دراسة مقارنة 
لتخريجات المفسرين مثل الطبري لصورة السموات السبع في سورة البقرة الآية 27 وصورة الموات كا هي 
في روابات «المدراش» مثل :11203660 Mir ”Aseret‏ ٠ط"‏ . ويه أن أسماء السموات السبع هي باع 
Raki’ay Wilon‏ و Shehakim‏ و Many Zebul‏ ر Makon‏ و "Abort‏ زعن الحبر اكتطهآ) ونجد عند 
احبر اليعازر ۲وعھءاع ترتيباً آخر للسيارات السبع مع بعض الاخحلافات في التسمية. وكتاب 5ا٤‏ ۲ء هالا 
ENOCH‏ 0۴ الترجم عن السلافونية إلى الإنكليزية ط أكسفررد 1896 كوع27 دولعمة01) 116 انظر خاصة 
المقدمة من ص نتت إلى ص فحت وفيها ترتيب لمختلف السمرات التي عمرج إليها النبي إدريس وهي 
Vilun : el‏ و Rakia‏ رو Shehaqim‏ ر Zebul‏ ر Maon‏ ردصمل هك! و Aravoth‏ „ 
رانظر دکتاب أخنوخ» 8000611 1E 80016 OF‏ وهو مترجم عن الأصل الحبشي - ط أكسفورد 1912. 
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3 أساطير خلق الإنسان 
عن ابن عباس: «إن الله خلق مائة الف آدم؛ سعاد الحكيم: المعجم الصوفي ص 57 
«فادم لجمع الصفات وحواء لتفريق الذوات» 
ابن عربي ‏ الفتوحات المكية 
إن قصة آدم أو آدم وحواء تكاد تكون قصة كونية" وذات دلالات بالغة في أكثر من 
وجه. فهي متلبسة بقصة الكون وآخر مرحلة منها لأن لآدم ذروة المخلوقات وآخر ما خلقه 
الباري في آخر يوم من أيام الخليقة كما رأينا. وهي ضاربة بسهم في عديد من المجالات 
والقضايا الفلسفية مثل قضيتي الوجود والمعرفة وما يترتب عنهما علي صعيد الفعل من 
مسائل دينية وأخلاقية ‏ مثل قضايا المسؤولية والحرية ‏ وسياسية من بينها قضية الخلافة 
والإمامة . 
ولما كانت تمت إلى جميع ما ذكرنا من المسائل بصلة لم يكن من المستغرب أن 
نجدها في تراث الشعوب أساطير تروي قصة الإنسان. أول إنسان على وجه الأرض 
وتسقط عليها ما يعتمل فيها من قضايا جوهرية. فنحن واجدوها أيضاً في القرآن والحديث 
مع تنويعات بحسب النسق الذي وردت فيه والسياق في مرحلة إجتماعية تاريخية معينة. 
أما في القرآن فقد وردت قصة آدم في أكثر من سورة” وفي إيجاز جعلها محل اهتمام 
عديد من المفسرين والمؤولين فكانت سبباً في نشأة عديد من الأساطير حيكت حولها 
تشرح هذا المعنى المستغلق أو ذاك وهذه الجزئية أو تلك. ففي سورة الأعراف (الآيات 
25-1 : 
«ولفذ حَلفناهم تم ورام ثم تا يلملابكة أَنَجُدوا لمم مسَجدُوا إلا يليس لم 
يَكُنْ مِنّ الساجدين› َال مَا مََمَكَ أل تَسْجدَ إذ امرك . فال آنا خَبِرٌ مه خفتني مِنْ ار 


م 


وَخلَقَة من طين. قَانَ قاهبط بِنْهَا. قَمَا يَكُونُ لَك أن تَكَبُرَ فيا فارج إِنْكَ مِنْ 


(1) أنظر أساطير الخليقة عند السومريين والأكاديين والكنعانيين وما آلت إليه في العهد القديم ضمن الإصحاحين 
الأول والثاني من سفر التكوين في كتاب فراس سواح: مغامرة العقل الأولى و «صمويل نوح كرامره: من 
ألواح مومر. ترجمة طه باقر لدى Middle eastern Mythology P18 - 30 (Fook) eh:‏ . 

(2) أنظر سورة البقرة الأية 2 والأعراف الآية 7 والحجر الآية 15 وطه اللآية 20 وفي سورة ص الأية 38 وسورة 
الناء الآية 4 والملاحظ أن سورة البقرة وسورة النساء مكيتان. 
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الصَاغِرِينَ . قال أنظزني إلى يَوْم يبود . قال إن ين ارين كال قبسَا اغوي 
انعد لَهُمْ مراطك اميم م لهم ِن ين أيهم وَين حَلْفِهمْ وَعَنْ أبُماتِهم 
ون سملم ولا جد كترم اجرين. قال ارج نا موا نورا . لمن تمك 
ِنْهُمْ لأملآنَ جَهَنْمْ مِنْكُمْ أجَمَمِينَ. وَيَا آم سكن أت وَرَوْجَكَ الْجَنْة ولا يِن حَيْتُ 
ما ولا قربا هه الشّجَرَةٍ ونا ِن الطالمين. كَوَسْوْسٌ لها الان يي لها فا 
ووي عَنْهُمَا من سَوتهما وَقَالَ: ما نَا رمَا عَنْ هَِمِ الشُجْرَ إلا أن ونا ملي أ 
كما ن غین شقن ف قت مز یسن قا بزو قش تف 
الْشّجَرَة بدت لَهُمَا سَوْائهُمَا وَطَفِفَا بَخْصِفَانِ عَليْهمَا من وري الجَئّة. وَادَاهُمَا رها ألم 
وَإنْ لم تعفر لتا وَتَرَْمْا لََكُوَنَ من الْخَاسِرِينَ . قال يعوا بَنْضُكُمْ نص عو وَلَكُمْ 
في الأزض مُْتَقرٌ وَمْتاحُ إلى جين قَالَ: فيه تَْيوْنَ وَفبها تَمُوئُونَ ينها تُغْرجُون». 


وفي سورة البقرة (الآيات 30 - 39 وهي من المرحلة المدنية: 

وإ قال رَبك لِلْملائكةِ ني امِل في الأزض خَلِيفة. فالُوا: ْمَل فيها من بيد 
فيها وَبْلْفِكَ الذماه ونّخن ْح بِحَمْدِكَ ونْقَنْسُ لَك . قَال: إنيّ غلم ما لا تعْلَمُود. 
وَعَلّمَ آم الأسْمَاء كُلَهَا ئم عَرَضَهُمْ على الْمَلائِكَةٍ قفال ألبئوني بِأَسْمَاءِ لاء إن كُكمْ 
صَادِقِينَ . فَانُوا مُبْحَاتَكَ لآ عِلْمَ لَنا إلا ما عَلْمنا نك أنْتَ المَلِيمُ الحَكيم. فان ا آقم 
بهم بأشناتهم قلا يام بأسمانهم فال: ألم أل تم إِني اعم يِب السموَاتٍ 
َالأرْض وَأَعْلَمٌ ما دون وما كم مون . وَإِذْ فقا ِلْمَلائكَةٍ اسْجْدُوا لقم لسَجَنُوا إلا 
اليس أبى واستكبر وَكَانَ مِنَ الْكَافِرِينَ . وَقُلنا يا آم آسْكُنْ انت وَرْوْجُمَ الج وكلا نها 
ردا حَيْتُ شما ولا قربا هَل الشّجَرَةَ ونا من الظالمين . الما الشنِطَانٌ دأخْرَجَهُمًا 
مماكانا فيه ونا ابوا بَنضُكُمْ ينص عَدو. وَنَكُمْ في الأزض متفر ونا إلى 
حين» . 
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اگوي 


لی آم ِن رب كلا قاب عليه إت هو الوب ألرجيم فلنا: «الميظوا مها جبيعاً 
فما ياتينكم مني هُتى فمن تب هُدَاي فللا خف عَلَْهمْ وَل هُمْ يَحْرْنُونَ وَالُلِين كَفَرُوا 
وکوا باينا أوليك أَصْحَابُ الا مم فيا الود . 

تتسم قصة آدم وحواء في النموذجين السابقين المكي والمدني إذا فحصنا النص فحصا 
داخليا ثم إذا عقدنا مقارنة.بينه وبين قصة خلق آدم في سفر التكوين من العهد القديمء 
بسمتين اثنتين : 

- السمة الأولى هي اشتراك القصة القرآنيةورواية العهد القديم في البنية العامة المتمثلة 
في الخلق وحظر الأكل من شجرة الفردوس وارتكاب الممنوع ثم الخروج من الجنة©. 

- أما السمة الثانية فهي الخلافات بين القصتين شكللا ومضمونا أي من حيث بنية 
الخطاب السردي وطريقة العرض أولاً ثم من حيث القصة ومقوماتها وهي خلو من بعض 
العناصر الأسطورية الموجودة في نص العهد القديم من قبيل مصارعة الرب للحيوان 
البحري «لوتياء هقد نغوتم1 في بداية الخليقة وخلق حواء من ضلع آدم ودور الحية 
وشخصية إبليس» ومن مثل الإشارة إلى أن آدم «أصبح واحدا مناء أي من الآلهة مما 
يشي بآثار قديمة تعود إلى مختلف مراحل تدوين نص العهد القديم . 

وهذه الفروق عندنا أهم من وجوه الشبه والتمائل لا سيما وكان همنا وديدننا عند 
مباشرتسا للأساطير المتنقلة بين الأمم هو البحث عن الأسباب والمسيبات والدواعي 
الحاملة على تبني أسطورة من الأساطير أو عنصرآ من العناصرء أو الداعية إلى طرحهما 
والاستغناء عنهما أو تغييرهما وما قد .يكون لذلك من الدلالات القريبة والبعيدة أو من 
المعاني الرمزية الحافة بكل فعل أو فاعل أو سمة وقريئة . 

وإذا اعتبرنا مختلف النصوص التي تصور قصة آدم ورتبناها حسب «منطق القصة» أو 
ترتيباً «طبيعيآ» كما يفترض أنها وقعت في مجرى الزمان كانت القضايا المطروحة تتلخص 
في خلق آدم وتعليمه اللغة وأمر الملائكة بالسجود له وسكناه الجنة وأمره بعدم الاقتراب 
من الشجرة وارتكابه المحظور ثم تلقيه من ربه كلمات تاب بها عليه وفي هذا تختلف 
(1) لا تما المقارنة بين النصين في ذاتها وقد اعتمدنا على نص التررأة المعروف ب traduction oeucuméniqe‏ 


de la Bible‏ وعلى النص العري من العهدين القديم والجديد عسل الاسغار المحظورة أو المنحولة 
Apocriphes‏ . 


الرواية الإسلامية عن رواية العهد القديم اختلافا كبيراً له انعكاس خطير على مفهوم 
الخطيئة المسيحي فيما بعد وتنتهي بهبوطه. وجميع السور أو الآيات تفصيل لهذه 
الوحدات أو توسع في عنصر فأكثر أو توجيه للخطاب على نحو مختلف (كأن تكون مسئدة 
إما إلى ضمير الجمع المذكر أو إلى ضمير المخاطب المفرد) . 

على أنه يمكن انختصار القصة إلى حلقات ثلاث كبرى أولاها خلق الإنسان والثانية في 
نعيم الجنان وتنتهي بالمحنة» الهبوط وتصور جميعها مغامرة الانسان وقصة ظهور الحضارة 
على وجه الأرض لا على أساس انتقاله من طور الطبيعة إلى طور الثقافة والحضارة كما 
هو متعارف في الدراسات الأنثروبولوجية» ولكن على أساس آخر يكون فيه آدم أنموذجا 
صلا A6‏ لأول إنسان على وجه الأرض خلقة وخلقاً وتكون أعماله نماذج لجميع 

من أتى بعده من البشر. 

ويبدو النص القرآني - إذا قارناه بنص العهد القديم مثلما أسلفنا- خاليا من بعض 
العناصر الأسطورية التي سبق ذكرهاء ولكن الذي لا شك فيه أنه كان منطلقا لعديد من 
الأساطير تسللت إلى التفاسير وإلى المأثورات من الأحاديث وقد شجعت عليها أسباب 
عديدة نذكر منها على سبيل المثال الخلافات العقائدية©. كما أنه قد كان مصدراً لعديد 
من الأساطير البديعة مثلى أسطورة الزهرة ضمن قصة هاروت وماروت أو أسطورة حلق 
الخيل من ريح الجنوب على غرار خلق آدم وأسطورة خلق الشمس والقمر“ ولجميعها 
علاقة واضحة بقصة الخليقة. 

ولا بد من التذكير ونحن في مستهل حديئنا عن الأساطير المتعلقة بخلق الإنسان أننا 
نجد فروقا واضحة بين الروايات السنية والشيعية وضمن بعض الأساطير السنية المتاحرة 
ذات المسحة الشيعية. والفارق الكبير الأول يتمشل في أن السرد في الروايات الشيعية 
وبعض الروايات السنية المتأخرة يمزج بين تصوير خلق الانسان (آدم وما سواه) وتلق 
الكون ولذلك فنحن نجدها في موقع واحد بعينهء أما الفارق الثاني فهو يتعلق بمجرى 
عملية الخلق مم كانت وكيف كانت وعلى أي نسق وتترتيب. ولا جدال في أن هذه 


(2) فصلا القول فيها عند استمراض أمباب تسلل الأسطورة إلى كتب تفر القرآن وإلى كب الحديث 
والقصص القرآني أنظر أعلاه. 

(3) انظر أسفله أساطير الحيوان لق الخيل 

(4) انظر أسفله أساطير الكواكب 
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الفزوق ذات دلالة بالغة لانها نابعة من اختيار وتفضيل لأن كل ترتيب وتنسيق كما هو 
معلوم إنما هو وجه من وجوه التعبير لا سيما إذا أسقطت الإيديولوجيا على تصور البدايات 
أو تم تصوير البدايات من موقع إبديولوجي ‏ 
3 - خلق الإنسان في أساطير أهل الس 

إن الأساطير التي تصف خلق آدم متعددة متنوعة ولا بد أنها قد تطورت ‏ شأنها في 
ذلك شان أساطير الخلق - على مر التاريخ وبفعل المخيلة الجماعية وعملية السعي الدائم 
للمواءمة بين الموجود والمنشود ضمن جدل الانسان والعالم . 

وإذا انطلقنا من «أن الله خلق آدم بيده من قبضة قبضها من جميع الأرض من اهل 
والجبل والأسود والأبيض والأحمر فجاءت الأولاد على ألوان الأرض»”ء وما ينطوي عليه 
النص من تجسيم يتمثل في أن خلق آدم الكوني قد تم تسوية باليد ومن تراب «من جميع 
الارض» تبين لنا من خلال نصوص أخرى أن صورة الخلق هذه قد طرأ عليها ما طرأ من 
التحول فيما يتعلق بالفعل أو الصنع والمادة التي اتخذت طينة منها جُبل آدم رغم احتفاظ 
تلك النصوص بمعنى «الجمع» والتأليف ووحدت بين آدم وأقاليم الدنيا. 

ففي رواية ثانية. - نحن نتخذها أسطورة مرجعاً كما فعلنا مع أساطير الخلق ‏ قال 
المفسرون بألفاظ مختلفة ومعانٍ متفقة : 

«إن الله تعالى لما أراد خلق آدم عليه الصلاة والسلام أوحى الله إلى الأرض إني خالق 
منك خلقا منهم من بطيعني ومنهم من يعصيني فمن أطاعني منهم أدخلته الجنة ومن 
عصاني أدخلته الثار. 

ثم بعث إليها جبريل عليه السلام ليأتيه بقبضة من ترايها. 

فلما أتاها جبريل ليقبض منها القبضة قالت له الأرض إني أعوذ بعزة الله الذي أرسلك 
أن تأخذ مني شيئاً يكون فيه غدا للنار ن نصيب. فرجع جبريل عليه السلام إلى ربه ولم 
يأخط منها شیا . 
(5) هذه الرواية البسيطة/ القصيرة من تفسير أول سورة البقرة استنادا إلى حديث في صحيح الترصذي بإسناده 

وهي مثبتة في عرائس المجالس للثعلبي ص 23 وني اليداية والنهاية لابن كثير وني كتاب الدباريكري: تاريخ 


الخميس في أحوال أنفس نفيس» أن مصدرها وهب بن منيه وعمليية القبض عنده تتم في المرة الرابعة لا في 
الثالثة . 
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فأمر الله عز وجل ميكائيل عليه السلام فأتى الأرض فاستعاذت بالله أن يأخذ منها شيقاً . 
فرجع إلى ربه ولم يأخذ منها شيئاً. 

فبعث الله تعالى ملك الموت فأتى الأرض فاستعاذت بالله أن يأخذ منها شيئاً فقال ملك 
الموت. إني أعوذ بالله أن أعصي له أمرآ. فقبض قبضة من زواياها الأربع من أديمها 
الأعلى ومن سبختها وطينها وأحمرها وأسودها وأبيضها وسهلها وحَزّنهاء وكذلك كان في 
ذرية آدم الطيب والخبيث والصالح والطالح والجميل والقبيح ولذلك اختلفت صورهم 
والوانهم . قال الله تعالى: وَين آيَاتِه حَلْقُّ اموت والأْض والغيلاف اكم 
والواتكم ©. 

ثم صعد بها ملك الموت إلى الله تعالى فأمره أن يجعلها طيناً ويخمرها فعجنها بالماء 
المر والعذب والملح حتى يجعلها طيناً وخمرها فلذلك اختلفت أخلاقهم . 

ثم أمر جبريمل عليه السلام أن يأتيه بالقبضة البيضاء التي هي قلب الأرض وبهاؤها 
ونورها ليخلق منها محمدا 85 . 

فهبط جبريل عليه السلام في ملائكة الفردوس المقربين الكروبيين وملائكة الصبح 
الأعلى فقبض قبضة من موضع قبر النبي ية وهي يومئذ بيضاء نقية. فعجنت بماء التنسيم 
ورعرعت حتى صارت كالدرة البيضاء ثم غمست في أنهار الجنة كلها. 

فلما حرجت من الأنهار نظر الحق سبحانه وتعالى إلى تلك الدرة الطاهرة فانتفضت من 
خحشية الله تعالى فقطر منها مائة ألف قطرة وأربعة وعشرون ألف قطرة. فخلق الله سبحانه 
وتعالى من كل قطرة نبي فكل الأنبياء صلوات الله على نبينا وعليهم من نوره خلقوا 86 . 
ثم طيف بها في السموات والأرض فعرفت الملائكة حينئذ محمد ية قبل أن تعرف آدم . 
ثم عجنها بطيئة آدم عليه السلام . ثم تركها أربعين سنة حتى صارت طينا لازيا لين . 


ثم تركها أربعين عام حتى صارت صلصالاً كالفخار وهو الطين اليابس الذي إذا 
ضربه بيدك صلصل أي صوت ليعلم أن أمره بالصنع والقدرة لا بالطبع والحيلة. فإن 
الطين اليابس لا ينقاد ولا يتأنى تصويره. 

ثم جعله جسدآ وألقاه على طرية الملائكة التي تهبط إلى السماء وتصعد منه أربعين 
سنة فذلك قوله تعالى هَل ّى عَلَى الإنْسَانِ جِينْ مِنَ الذهْر ) - الآية . 
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قال ابن عباس: الانسان آدم والحين أربعون ستة كان آدم جد ملقىّ على باب 
الجنة" . 


[في صفة تفخ الروح] 

قال العلماء: فلما أراد الله أن ينفخ في آدم عليه السلام الروح أمرها أن تدحل في 
فيه. فقالت الروح مدخل بعيد القعر مظلم المدخل. فقال للروح ثانية. فقالت مثل ذلك 
وكذلك ثالثة إلى أن قال في الرابعة: ادخلي كرها واخرجي كرها. 

فلما أمرها الله تعالى بذلك دخلت في فيه. فأول ما نفخ فيه الروح دخلت دماغه 
فاستدارت فيه مقدار ماثتي عام ثم نزلت في عينيه . والحكمة في ذلك أن الله تععالى أراد 
أن يري آدم بدء خلقه وأصله حتى إذا تتابعت عليه الكرامات لا يدخله الزهو ولا العجب 

ثم نزلت في خياشيمه فعطس فحين فراغه من عطامه نزلت الروح إلى فيه ولسانه فلقنه 
الله تعالى أن قال الحمدلله رب العالمين. فكان ذلك أؤل ما جرى على لسانه فأجابه ربه 
عز وجل فقال: يرحمك ربك يا آدم . للرحمة خلقتك. قال تعالى سبق متي 
عضب » . 

ثم نزلت الروح إلى صدره وشراسيفه فأخذ يعالج القيام فلم يمكنه ذلك. وذلك قوله 
تعالى: وكا الإنْسان عجُولاً4. وقوله: «خلِقَ الإنْسَانٌ من مَجَل 4. فلما وصلت 
الروح إلى جوفه اشتهى الطعام فهو أول حرص دخل جوف آدم عليه الصلاة والسلام . 

وفي بعض الأخبار أن آدم عليه السلام لما قال له ربه يرحمك ربك یا آدم مد يده 
ووضعها على أم رأسه وقال: أوه! فقال الله ما لك يا آدم؟ فقال إني أذنبت ذنبا. فقال من 
أبن علمت ذلك فقال لأن الرحمة للمذنبين. فصارت سنة في أولاده إذا أصاب أحدهم 
مصيبة أو محنة . 

لم انتشرت الروح في جسده كله فصار لحمآ ودمآ وعظامآ وعروقآ وعصبا وكساه الله 
تعالى لباساً من ظفر وجعل يزداد كل يوم حسنا. فلما قارف الذنب بدل بهذا الجلد 
وبقيت في أنامله ليتذكر به اول حاله". 


)6( التعلي النبابوري: قصص الأنيياء المسمى عرائس المجالس ص 22 - 23 وضع يده على رأسه وتاوه. 
(7) الثملي : عرائس المجالس ص 24 
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إن أبرز ما تتميز به هذه الرواية الجامعة السنية ما يلي : 

1/ إنها إذا قارناها بالخبر الأول الوارد في قالب سردي بسيط ومقتضب قد وردت في 
قالب سردي درامي يخضع لبعض قوانين الحكاية مثل قانون المحاولات الثلاث أي 
محاولات جبريل فميكائيل فمحاولة ملك الموت. ويشتمل على حوار بين الله والارض 
على غرار ما نجد من حوار بين الله والملائكة في القرآن". 

2/ إنها تجمع بين خلق آدم وخلق النبي محمد وسائر الأنبياء. 

3 إنها تذهب بنا إلى تفضيل النبي على جميع المخلوقات قاطبة . 

4/ إنها تدب تارتین ابي وآدم ينبغي تأويلها في سياقها التاريخي . فادم قد جبل 


انت للكلمة بالجهات الأتبع رمز الكون وتضاريسه من سهل وحزّنء وإذن فهي فد 
جمعت بين «أحمرها وأسودها وأبيضها» و وبين طيبها وخبيٹها» كما أنها قد مزجت «بالماء 
المر والعذب والملح». 

أما طينة النبي فهي من «القبضة البيضاء التي هي قلب الأرض وبهاؤها ونورها» وهي 
«بيضاء نقية» وأما الماء الذي عجنت منه فهو دماء التنسيمء". 

5/ إن خخلق آدم قد استقام من عملين اثنين هما التسوية باليد. ثم نفخ الروح في 
جسده الفخار. 

«فلما أراد الله أن ينفخ في آدم عليه السلام الروحء 

آمرها أن تدخل في فيه . 

قالت الروح مدخل بعيد القعر مظلم المدخل. 

فقال للروح ثانية : فقالت مثل ذلك. وكذلك ثالثة إلى أن قال في الرابعة: ادخلي كرها 
واخرجي كرهاً”" أما المسار الذي سلكته فهو فمه ثم دماغه ثم عيناه ثم خياشيمه ثم صدره 
(8) وإذ قال ربك للملائكة سورة البقرة الآية 30. 
9 من مادة سنم وأبرز معانيها في العربية العلو والارتفاع ‏ ومنها سنام البعير- ويفسر ماء التسنيم بأنه ماء في 


الجنة. 
(10) إشارة إلى الحديث الأثور؟ 


وشراسيفه”" ثم سائر جسده «قصار لحمآ ودمآ وعظاماً وعروقاً وعصباًم"'. 

6/ ويتجلى الجانب الأسطوري من تصوير خلق آدم من خلال اعتبار آدم لا أنموذجآ 
أول لأول إنسان على وجه الأرض وإنما باعتباره رمزاً كونيا . 

فقد وتلق [الله] رأس آدم وجبهته من تراب الكعبة. 

وصدره وظهره من بيت المقدس . 

وفخذيه من أرض اليمن. 

وساقيه من أرض مصر. 

وقدميه من أرض الحجاز. 

ويده اليمنى من أرض المشرق. 

ويده اليسرى من أرض المغرب:27©, 

إن عبارة «من جميع الأرض» قد توسعت مع هذه الحكاية الأسطورية فإذا هي تشمل 
مدنا أو أصقاعاً مختلفة . وإذا تتبعنا ترتيبهاء أي أعضاء آدم ومختلف الأماكن المذكورة 
وجدناها مرتبة على أساس الأفضلية, أفضلية الأعضاء وأفضلية الفضاء والمكان» وكان 
الفضاء وسيلة من وسائل تجسيدها انطلاقآ من مقولاشه : أعلى / أسفل ويمين/ شمال 
وشرق وغرب. 

فمكة «أم القرى» تمشل رأس آدم وجبهته. وبعدها ‏ ودونها أيضاً ‏ بيت المقدس. 
وتاتي اليمن في مقام ثالث قبل مصر والحجاز"“ وآدم هذا كاد أن يكون العالم الإسلامي 
أو الامة الإسلامية التي عوضت مفهوم القبيلة وكانت تصور باعتبارها جزءاً من جسد 


(11) أي كا هو متعارف من اع إلى أسفل مثلما يشير إلى ذلك ابن سينا في قصبدته التي مطلعها: هبطت إليك من 
المحل الأرقع . 

(12) الثعلي : عرائس المجالس ص 23. 

(13) الثعلبي : المصدر الابق ص 23 عن ابن مسلام. ونجد روايات أخرى قريبة منها عن ابن عباس ووهب بن 
منبه نما يجعلنا نرجح أن أصل هذه الاسطورة من الأنورات الإمتسرارية اليهودية 0866316 اليهودية . انظر 
معجم الرموز (بالفرنسية) ‏ مقال آدم ص 7 - 10 

)14( لا بد أن لوضع اليمن في هذه الرتبة أبماداً سياسية قائمة على العصبية اليمنية ودورها في الإسلام أو على 
الحديث المشهور الذي مفاده أن الدين يمني والحكمة يمانية ‏ 
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كن أما في رواية ابن عباس فجسد آدم من «أقاليم الدنياء فرأسه من تراب الكعبة 
وصدره من أقطار الأرض”" وبطنه من تراب الهند ويداه من تراب المثسرق ورجلاه من 
تراب المغرب . 

وفي رواية له ثانية*» أن أجزاء جسده وتفصل إلى خمسة عشر عضرا هي الأرض 
المقدسة (بيت المقدس وطور سينا والكعبة) أو من الجنة (الكوثر والفردوس والحوض) أو 
من سائر أقطار الأرض (من العراق وفارس والهند وبابل وخراسان والطائف). وإذن يغدو 
آدم على هذا التحو رمزاً مؤلفآ للعالم الإسلامي والأمة الإسلامية بل للشرق كله مهد 
الديانات. وإذا كل عضو من أعضائه برتبط بفضاء جغرافي وإذا كلاهما مُنصِلٌ بعضه 
ببعض ضمن شبكة من الرموز. 

ولنا من الروايات السنية ما يصور خلق آدم لا من بعض أقاليم الأرض على أساس 
الامتداد الأفقي وإنما من الأرضين السبع أو عمودياً وهي رواية لوهب بن منبه9". 

قال وهب بن منبه: حل الله آدم عليه السلام سن الأرضين السبع . 

فرأسه من الأرض الأولى 

وعنقه من الأرض الثانية 

وصدره من الأرض الثالثة 

ويداه من الأرض الرابعة 

وهن ويطه من الخاة 

وفخذه وعجزه من السادسة 

وساقاه من السابعة . 


ومهما كان الأمر فآدم ههنا أيضاً رمز لوحدة الأرض بطباقها السبع على ما تقول 


(51) أنظر مصطلحات الرأس والبطن والفخذ والجمجمة والأقدام في كتب الاناب. النويري : نهابة الآرب ج2. 

(16) دقائق الأخبار في ذكر ال نة والنار- الباب الثاني في خخلق آدم وفيه روايتان عن ابن عباس وثالثة عن وهب بن 
منيه . 

(17) في رواية الكسائي عن ابن عباس «وصدره من تربة الدهناء وبطنه وظهره عن تراب النده . 

(18) دقائق الأخبار الباب الثاني في خلق آدم ص 3 - 4. 

(19) وكذلك في رواية الكائي في كابه قصص الانبياء ص 23 - 24 ط إيزنبرج . 
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الاساطير فهو الأرض وهو المكان ولا غرابة فاسمه أيضا مثل جسده عشتق من أديم . 
الارضص 59 
3 صورة خلق آدم/ الانسان في الأساطير الشيعية: 

تتميز أساطير الخلق الشيعية على اختلافها* بأنها تجمع في صلبها بين خلق الإنسان 
وخلق الكون» وبأن الخلق فيها عامة قد تم على مرحلتين وأن الأولى منهما كما سبق أن 
رأينا تمت على سبيل الإضمار خلقا نورانياً لا جسديآ فيه تم خلق الائمة . 
3. الخلق الأول النوراني 

في خبر عن علي بن الحسين «إن الله خلق محمد وعلياً وأحد عشر من ولده من نور 
عظمته. فأقامهم أشباحآ في ضياء نوره يعبدونه قبل خلق الخلق يسبحون الله ويقدسونه 
وهم الأثمة من ولد رسول الله ات . 

ومن المفوضية من غلاة الشيعة من يرى: «إن الله تعالى خلق محمداً ثم فض إليه 
تدبير العالم وتدبيره (كذا) فهو الذي خلق العالم دون الله تعالی» فم فوض محمد تدبير 
العالم إلى علي بن أبي طالب فهو المدبر الثالث»©. 

بل إن «الذمية» - من الشيعة الغالية - وكذلك السبابية كانت ترى «أن علياً هو الله 
وأنه الخالق . 

وإذن مهما كان الأمرء فإن آدم يتبوأ في أساطير الخلق الشيعية رتبة ومنزلة دون النبي 
محمد ودون علي أو دون علي والأئمة من أهل البيت. بل هو مكان أو فضاء له ما له من 
القداسة لأنه مثو حفظت فيه الأمانة أي الأئمة. فقد رأينا في الأسطورة مقطعا ذا دلالة 
بالغة : 

«لما خلق الله آدم أبان الله فضله للملائكة وأراهم ما خصه به من سابق العلم من حيث 
(20) الكسائي : قصص الأنبياء ص 24. 
(21) انظر أعلاه: اسطورة «تقدير الخليقة وذرء البرية وإبداع الميدعات»» المعودي: مروج الذهب ج1 

ص 35 - 36. وانظر أساطير تنسب إلى غلاة الشيعة من «مغيرية» و «بيانية» و «مفوضية؛ في كتاب البخدادي : 
الفرق بين الفرق ص 230 ولدى الشهرستاني : الملل والنحل ج 1 ص 177 

(22) الكليني: الكاقي: كاب الحجة ج 1 ص 530 - 531. 


(23) البغدادي: الفرق بين الفرق ص 237. 
(24) البغدادي: الفرق بين الفرق ص 224. 
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عرفهم عند امتبائه إياه أسماء الأشياء. فجعل الله آدم محراباً وكعبة وباب وقبلة وأسجد 
إليه الأبرار والروحانيين الأنوار. 

ثم نه آدم على مستودعه وكشف له عن خطر ما اثتمنه عليه بعد أن سماه إماما عند 
الملائكة فكان حظ آدم من الخير ثناؤه بمستودع نورنا)3. 

وهكذاء لثن احتل آدم حيزاً ضعيلا من الأسطورة ولئن كان مجرد واسطة أي مستودعا 
لنور الأئمة من أهل البيت ورمزآ فضائيا أي «محراباً وكعبة وبابا وقبلة» فإن لهذا التصور 
بالغ الأهمية في نطاق قراءة الشيعة للنص القرآني . كما أنه عنصر محوري في نظامهم 
العقائدي الفلسفي وتصورهم للخلق والمعرفة والإمامة. 
3. الخلق الثاني الجسماني : 

هو تمل العالم والبشر مادة أو جسّما. ونجد فروقا واضحة بين مختلف فرق الشيعة إلا 
أن منها ما يقترب من تصور خلق الخليقة عند أهل السنة. من ذلك هذه الأسطورة الشيعية 
الإمامية المصورة عرضآ لخلق آدم والتي يقصد منها بيان الفرق بين طينة المؤمن وطينة 
الكافر. 

«إن الله عز وجل لما أراد أن يخلق آدم عليه السلام بعث جبريل عليه السلام في أول 
ساعة فن يوم الجمعة فقبض قبضةء وبلغت قبضته من السماء السابعة إلى السماء الدنيا 
وأخذ من كل سماء تربة. 

وقبض أخرى من الأرض السابعة العليا إلى الأرض الابعة القصوى. 

فأمر الله عز وجل كلمته ‏ أي جبريل ‏ فأمسك القبضة الأولى بيمينه والقبضة الأخرى 
بشماله ففلق الطين فلقتين فذرا من الأرض ذرواً ومن السماوات ذروا. فقال للذي بيمينه: 
منك الرسل والانبياء والأوصياء والصديقون والمؤمنون والسعداء ومن أريد كرامته. فوجب 
لهم ما قال كما قال. 

وقال نلذي بشماله : منك الجبارون والمشركون والكافرون والطواغيت ومن أريد هُوانه 
وشقاوته فوجب لهم ما قال كما قال. 


(25) المسعودي : مروج الذهب ج 1 ص 35 - 36. 
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ثم إن الطينتين خلطتا. وذلك قول الله عز وجل إن اله َالِ الب والتْوَى ههه . 

وهذه الاسطورة تختصر المحاولات الثلاث إلى محاولة واحدة قام بها جبريل لا 
عزرائيل ‏ كما في الاسطورة السنية ‏ في أول ساعة من يوم الجمعة لا في آخرها. ومن 
خلالها يتقرر منذ البدء مصير كل من «أهل اليمين» المخلوقين من الطينة السماوية وتسمى 
عندهم دطينة عليين» من الجنة ودأهل الشمال» المخلوقين من الطينة الأرضية المسماة 
أيض] «طينة سجين» من النار# . 

وفي أسطورة أخرى يتقرر المصير بالماء الذي به مزجت. فأصحاب اليمين» أو 
أصحاب الجنة مزجت طينتهم بالماء العذب اليّر أما أصحاب الشمال أهل النار فبالماء 
الملح الاجاج المظلم. 
3 صورة خلق حواء في الأساطير: 

لم يتعرض القرآن الكريم لحواء ولم يتحدث عنها مثلما تحدث عن آدم بل لم يذكر 
حتى اسمها. وما نجده في كتب التفسير والعقائد وما إليها من أساطير عن نخلق حواء لا 
تختلف كثيراً عا في العهد القديم سواء في الأسفار ال «قانونية» أو في «الاسفار 
المنحولة» 90©5ه0م4”. فحواء قد خلقت من ضلع من ضلوع آدم من شقه الأيسر بعد 
أن ألقي عليه النعاس: 

«ثم ألقى السنة على آدم فيما بلغنا عن أهل الكتاب من أهل العهد القديم وغيرهم من 
أهل العلم عن عبدالله بن عباس وغيره. ثم أخذ ضلعاً من أضلاعه من شقه الأيسر ولام 
مكانها لحماً, وآدم عليه السلام ائم لم يهب من نومته. حتى خلق الله من ضلعه تلك 
زوجته حواء فسواها امرأة يسكن إليها. فلما كشف عنه السنة وهب من نومته رآها إلى 
(26) الكليني: أصول الكافي ‏ كتاب الإيمان والكفر ج 2 ص 5. 
(27) الكليتي: الكافي ج 2 ص 2. 
(28) المصدر السابق ج 2 ص 2. 
(29) الكليني : الكافي. كتاب الكفر والإيمان. وفي تصور أهل السنة أن أهل النار من صفحة ظهر آدم اليسرى وأن 

الله مسحها فخرجوا منها كهيئة الذر وأن أهل الحنة من صفحة ظهره اليمنى مسحها الله فخرجوا منها كهيثئة 
الذر بيضاء (عن الطبري : تاريخ الرسل والملوك ج 1 ص 67 - 68). 

(30) الكليني: المصدر السابق ص 67 - 68 


(31) أنظر مثلا تاريخ يخ الطبري ج1 ص 52 - 53 وفيه أنها خلقت من ضلع يقال ها القصيرى والغريب أن معناها في 
العاجم : اسل الأضلام ر . ترب من الافاعي ‏ 
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جنبه فقال ‏ فيما يزعمون والله أعلم ‏ لحمي ودمي وزوجتي فسكن إليهاء©. 

هكذا خلقت حواء ‏ في الأرض أو في الجمة ‏ على نحو أمطوري مثل آدم إلا أن 
الكيفية مختلفة فآدم هنا" هو الأصل أما حواء فضرع متولد عنه خلق من أدمة الأرض 
وخلقت من اللحم والعظام . وقد ذاع هذا التصور لخلق حواء واستقر في الضمير الجمعي 
وصاروا يفسرون به «طبيعة المرأة»» لا سيما وقد دعم هذه الأسطورة حديث بنسب إلى 
النبي «حلقت المرأة من ضلع أعوج فإن تقوّمها تكرها وإن تتركهما تستمتع بها على 
عوجهاء"", 

أو قول الشاعر [طويل]: 
هي الضلعة العوجاء لست تُقيمها ألا إن تقويم الضلوع انكارمًا 
أتجِمُمْ ضعفاً واقتتدارآ على الهوى أليس عجيا ضعفها واقتدارّه]؟0 

وخلاصة القول بعد استعراضنا للمادة الأسطورية ذات الصلة بالخلق والأصول 
ولمسلسل ترتيب الخليقة وكيفية الخلق أكانت تسوية باليد أم تلفظا بالكلمة الخالقة أم 
بالنظر وعن أول المخلوقات أهو الماء أم النور أم القلم» وعن خلق الانسان أقبل وجود 
الكون في «عالم الإبداع» أم في آخر يوم من الأيام السبعة. وبعد تعرفنا على صورة 
الكون بسماواته السبع وأراضيه ومختلف صورها وأسمائها وُمَارها والاجتهاد في تحليل 
تلك المواد باعتبارها وجداول أسطورية» (05عذ20عدم) حاولنا إدراجها في نظام كلي 
أشمل فأشمل هو النسيج الثقافي الحضاري التاريخي الذي يتيح التفسير والتأويل» تين 
لناما يلي : 

1 - إنها أساطير أو شذرات من أساطير قديمة جديدة متجددة في آن واحد. وذلك ما 
يفسر استمرار الحلقات وارتباطها منذ السومريين والأكادييين”" مروراً بالعبرانيين 


(32) تاريخ الطبري ج 1 ص 52. وأنظر التعليي: عرائس المجالس ص 25 والديار بكري: تاريخ الهميس في 
أحوال أنفس نفيس ج 1 ص 47. وسفر التكوين الإصحاح الثاني . 

(33) الدياربكري : تاريخ اميس ج 1 ص 41. 

(34) كا في التوراة ‏ 

(35) الثعليي : عرائس المجالس ص 25. 

(36) الديابكري: تاريخ الحميس ج 1 ص 47. 

((37) انظر لزيد التوسع : 
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والمسلمين الأوائل مثل ابن عباس والطبري والكسائي ووصولاً إلى مراحل أخرى متطورة 
كما هو الشأن مع القزويني صاغتها شعوب المنطقة صياغة رمزية لا صياغة مفهومية 
فتشكلت أنظمة من الخطابات معبرة عن مختلف ما واجهها من مختلف القضايا: 


2- هي تعبر عن فكر أسطوري - أي له خصائص الفكر الأسطوري في النظر إلى 
الذات والموضوع وفي طريقة ربط الأسباب بمسبباتها ‏ كان موجودآ قبل ظهور «الديانات 
السماوية» بين شعوب المنطقة بل أسهم إسهامآ ذا بال في أساطير خلق الكون العبرانية 
المدونة بعد الهجرة إلى بابل والمتأثرة بفكر وادي الرافدين المتأثر هو الآخر بجغرافية 
البلاد*" وبالمصادرات الأسطورية عن أصل خلق الكون من الأركان الأربعة أو من إحداها 
أي الماء أو الهواء أو التراب أو النار أو الأعداد على حد قول «فيثاغورس» أو من النور 
على حد قول الثنوية والحرانية«. 

3- إنها تعبر عن فكر ديني كلامي إسلامي داخل الأمة وضد مختلف الملل والنحل 
التي صارت تضمها بيضة الإسلام عماده شتات الأساطير والمعتقدات الدينية السابقة من 
خلال التدبر في الخالق المفارق” وفي عملية الخلق. وتتباين النصوص بحسب تاريخ 
كتابتها فتجعلها إما من الطين اللازب بناء على الحديث المروي في الصحيحين «إن الله 
خلق آدم وصوره بيده الكريمة وتفخ فيه من روحه*» أو بواسطة ملاك في غير زمان ولا 
مكان في عهد تسطور فيه علم الكلام ولطفت الآراء ودقت التصورات وداخخلت الخطاب 
الديني مصطلحات الفلاسفة . 


4- وتعبر أيضاً - من خلال خلق آدم واختلافهم فيه أهو نبي أم لا عن فكر سياسي 
مداره النبوة والخلافة وبطانته مختلف الصراعات الاجتماعية السياسية المذهبية ولا سيما 


Jean. Bottéro, Mythes et rites de Babylone. Paris Champion 1985 Chapitre vii P.279 - 328 = 
et Jean. Bottéro, Naissance de Dieu, La Bible et L'historien N.RF GAllimard 1986. 
Jean. Bottéro, Mésopotamie, L’écriture, La raison et les dieux Nrf. Gallimard 1987. 
: انظر خخاصة الصفحات 176 - 216 من‎ )38( 
Jean. Bottéro, Naissance de Dieu, La Bible et L'historien 
.143 - 135 المقدسي: البدء والتاريخ ج 1 ص‎ )39( 
. Jean. Bottéro, Naissance de Dieu, La Bible et L’historein م‎ 176 (40) 
98 ابن كثير: البداية والنباية ج 1 ص‎ )41( 
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بين أهل السنة والجماعة وأهل العصمة والعدالة وقد كانت لنا أسطورة الخلق المنسوبة 
إلى الإمام علي بن أبي طالب أفضل دليل وأصدق برهان. 

ولكن لعل أبلغ ما في أساطير الخلق والأصول لغتها الرمزية المعبرة عن إدراك حدسي 
لضرب من الوحدة المقدسة الجامعة بين مختلف مظاهر الكون فإذا العالم الكبير والعالم 
الصغير متماثلان وإذا خلق العالم من الماء لا يكاد يختلف عن خلق الانسان من الماء 
الدافق «يخرج من بين الصلب والترائب» أو من النور كما يولد النهار من الليل كل يوم أو 
من القلم الأول النموذجي فيقترن بالورقة والشجرة رمآ للعلم والحكمة ولكنه يدل أيضا 
في الأحلام على «الذّكر والمداد نطفته وما يكتب فيه منكوحه»© وإذا الإنسان ثمرة ذلك 
العالم الكبير وصانع الرموز والأساطير الباحث في الوجود والكون والفساد وما في العالم 
من أحكام صنعة ونظام مسكون بهواجس عديدة. 

فهو من هذا العالم الأرضي وليس منه» طين ولكن تتحرك بين جوانحه نار مقدسة نفثها 
فيه «مردوك» أو «يهىوي» أو دإيلوهيم» أو الباري . وإذا هو بدلا من ذلك يحتوي العالم 
الأكبر «فالطين صورته والعظم في جسده بمنزلة الشجرة» والأرض والدم في جسده بمنزلة 
الماء في الارض ولا قوام للأرض إلا بالماء ولا قوام لجسد الانسان إلا بالدم والمخ رسب 
الدم والزيد له هكذا خلق الإنسان من شأن الدنيا والآخرة»"". 


أخيراً يمكن القول إن جميع الاساطير مبدئيا هي أساطير خلق وأصول لأنها تؤسس 
عالمي الطبيعة والثقافة ولذلك فإننا سنجد صدى أساطير الخلق في ما مسواها من أساطير 
العالم الطبيعي بكواكبه وعناصره ونباته وأشجاره وحيوانه الاليف والوحشي والخرافي وغوله 
وجنه أو من أساطير عالم «الثقافة والحضارة . 


(42) أنظر أعلاه أساطير الخليقة ص 135. ووحديث قيام آدم في الخطة» عند الكسائي : قصص الأنبياء 
ص 28 - 29. 

(43) ابن سيرين: تفسير الاحلام الكبير ص 387 - 388. 

(44) الحفت والاظلة المنسوب للمفضل الجمفي ص 122. 

(45) أنظر أمثلة على ذلك ضمن أساطير الكواكب (قصة الزهرة مع هاروت وماروت) وضمن أساطير الحيوان 
(خلق الخيل من ريح الجنوب) وني أساطير البطولة والمؤسسات الإنمانية (ضمن رحلة ذي القرنين وراء عين 
الحياة) . 
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دولا نَحيَْوا بصلاتكم طلوع الشمس ولا غروبها فإنها تطلع بين قرني شبطان» ‏ 

(صحيع البخاري ج 4 ص 149) 
(إنه يجاء بالشمس والقمر يوم القيامة كأنهما ثوران عقيران فيقذفان في الثارء 

(النطبي : قصص الأنبياء صركة) 


ربما تعجب الباحث من ندرة النصوص الأسطورية ذات الصلة بالكواكب سواء في 
الآثار التي دونت في صدر الإسلام أو في ما تم العثور عليه من منقوشات وما أسفرت عنه 
الكشوف الحفرية من باطن الجزيرة العربية مشل كشوف الفاو (أو «قرية» موطن كندة 
قديماً) أو النقوش اللحيانية في المواطن التي كان يسكنها المعينيون والأنباط بوادي العُلا 
ص٥0‏ والثمودية في وادي الحجاز الجنوبي والأوسط والصفوية جنوب شرقي دمشق أو 
النقوش اليمنية"“ وهي مصادر أفاد منها البحث العلمي معلومات جديدة نفيسة عن تاريخ 
الجزيرة قبل ظهور الإسلام وبعض معتقداتها وطقومها ورموزها إلا أنه لا علم لنا باكتشاف 
نصوص أسطورية سردية شبيهة بما تم العثور عليه مثلاً في بلاد ما بين النهرين في ألواح 
الخليقة السبعة أو في كشوف أوغاريت أو راس شمرا. 


ومما يدعو إلى مثل ذلك الاستغراب أن ديانة الساميين ‏ في رأي بعضهم ‏ قائمة على 
عبادة الأجرام السماوية. وقد يكون هذا الرأي في حاجة إلى الدليل الساطع والبرهان 
القاطع ولكن لا شك في أن العرب القدامى قد عبدوا الكواكب وألْهِوها فأهدوا إليها 
الهدايا وقربوا إليها القرابين اعتقادآ منهم أنها تنطوي على قو تجعلها مؤثرة في الكرن 
وفي حياة البشر© فمنهم من تسمى بأسماء مركبة مثل عبد شمس" وعبد الثريا وعبد نجم 

(1) مثل أعبال عبد الرحان الطيب الانصاري وأعيال الباحث البلجيكي ريكان (4015/ل01/ .6) وبحصوث 
آلفرد بيسترن (8151251003 .۸.۴۰1) وكريستيان روبان (20188108 .033) ومحمد الغول ضمن «ممتارات 
من النقوش اليمنية القديمة» طبع النظمة العربية للتزيية والثقافة والعلوم - تونس 1985. 

(2) ابن حبيب السكري: المحبرٌ ص 316 ويذكر أن حمير كانت تعبد الشمس قبل أن تعتنق اليهردبة. - نعيان 
الجارم : أديان العرب في الجاهلية ص 17 ويذكر أن طائفة من تمم عبدت الدبران وأن لحم وخزاعة رقريش 
عبنوا فهما عبنوا الشعرى العبور وأن المشتري من معيودات بني افم وجُرهم. - الألوسي: بلوغ الأرب في 
معرفة أحوال العرب ج 2 ص 237 - 239 - 240. 

(3) ابن حزم: جمهرة أنساب العرب ص 75 - 76 - 77 - 78 - 80 - 266 - 289 - 491 . وجواد علي : المفضل ج6 
ص9. والمسعردي : مروج الذهب ج2 ص222 ط بيروت تحقيق شارل بلا. 
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بل لقد ذهب بعضهم إلى اعتبار الكعبة من الهياكل التي خمططت لعبادة الكواكب السبع 
السيارة وأنها هيكل زحل وإنما بقيت على حدثان الزمان لأنه تولاها بالرعاية لاعتقادهم أن 
من شانه العبوت©. 

وقد انتبه دارسو الأدب العربي عامة وبعض من تصدى قبلنا لدراسة أساطير العرب© 
قبل الإسلام إلى ندرة المواضيع الكوكبية» وحاولوا تعليل الظاهرة تعليلا عقائديا بان 
الإسلام قد طمسها أو كاد. وهذا صحيح إلى حد ماء إذ من الأحاديث النبوية مثلآ ما 
ينهى عن الصلاة إذا قارنت طلوع الشمس أو غروبها وما ينهى عن القول بالكواكب وأنها 
المتسببة في الأنواء“ لكن إلى أي حد يمكن القول إن عالم العرب الاسطوري يخلو من 
تصورات أسطورية كوكبية وما عسى أن يكون لها من دلالات لا على الصعيد العقائدي 
المباشر فحسب ولكن أيضاً على سائر الاصعدة من اجتماعي وحضاري ورمزي . 


إن قلة النصوص السردية والمصادر المباشرة لا ينبغي أن تثنينا عن البحث عن نص 
كامن شامل (6«هارءمناط) تتوزع أجزاؤه كالفسيفساء في المعاجم اللغوية ومعاجم البلدان 
وفي الطقوس وأسماء المعبودات ورموزها وما نما إلينا عنها من أخبار» بل تدعونا إلى أن 
نسلك في ذلك سبيلا معاكسة تتمثل في السعي إلى الأسطورة عبر تجلياتها في مصادر غير 


(4) الشهرستاني: الملل والنبحل ج2 ص 253 - 254 - 259 النويري: نهاية الأرب: ج 1 ص 61: خلال ذكر 
بيوت المياكل وأماكنها ونسبتها إلى الكواكب. وينسب الرأي إلى «الصابئة». وعن المياكل وعلاقتها بالكواكب 
أنظر مثلا البيروني: الآثار الباقية عن القرون الخالية ص 204 - 205. 

(5) بلاشير: تاربخ الأدب العربي ‏ ترجمة كيلاني ج 3 ص 410 عبد المعيد خان: الأساطير العربية قبل الإسلام - 
راجع فصل الوثنية الخارجية في البلاد العربية من ص 107 إلى ص 133. وقد تعرض إلى أصنام عدها روزا 
لثالرث كوكبي يتألف من الشمس والقمر والزهرة جريا في ذلك على مذهب (65031المهآ .5.81). 
في THE MYTHOLOGY OF ALL THE WORLD. TS PLIMPSON PRESS - NORWOOD‏ 
MASS 193%‏ . 
- محمود سليم الحوت: في طريق الميثولوجيا عند العرب ‏ فصل : عبادة النجوم من ص 97 إلى ص 102 ول 
بخصص ها خليل أحمد خليل إلا صفحتين في فصل «الاحتفالية الكوكبية عند العرب» ضمن كابه مضمون 
الأسطورة في الفكر العربي ص 42 - 41. أما مصطفى الجوزو فلا يثبت ضمن منتخباته في كتابه من الأساطير 
وا-قرافات العربية إلا أسطورة عن بدء الخليقة بفعل الكواكب ص 78. 

(6) أنظر بشأن نة المطر إلى النوءء ابن قتيبة : كتاب الأنواء ص 13 - 16 ط حيدر آباد الدكن. وني الحديث أن 
من يقول مطرنا بنوء كذ! فقد كفر: الشهرستاني: الملل والنحل: ج 2 ص 241 ومن أقوالهم أخطا نوؤك. 
وقال المبرد في الكامل: كان الأصمعي لا يفسر ولا ينشد ما كان فيه ذكر الأنواء لقوله (ص) «وإذا ذكرت 
النجوم فاسكواء السيوطي : المزهر ج2 ص 241. 
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مباشرة أي في اللغة والكلام وفي الخطاب الأدبي باعتبار كل ذلك نصا جامعا 
(architexte)‏ . 1 

فلنحاول استعراض ما تيسر لنا من كل ذلك بادئين بالتيرّين - الشمس والقمر- ثم سائر 
الكواكب المسماة بالسيارة وهي الزهرة والمشتري والمريخ وعطارد وزحل ثم بسائرها وما 
قد يجسدها أو يرمز إليها. 
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1 - النئّران: الشمس والقمر 
- الاسم وتجليات الاسطورة: 
إن دلالة أسماء الأعلام إذا بلغت من تجريدها الغاية لتحيلك إلى الأسطورة: 


(Y.M. LOTMAN) Mytke norm et culture ه125‎ sur les systèmes عل‎ signe p.u.f 1976 


1 الشمس 

لقد احتفظت اللغة العربية في طياتها بأسماء درست أو ما تزال تطلق على الشمس 
وعند التمعن فيها ندرك أنها تخرج بها عن مجرد كونها ذاك الكوكب المعروف وتسبغ 
عليها صفات قد يكون من الأهمية بمكان ضبط محاورها الدلالية والبحث عن أبعادها 
الرمزية في الإطار الذي كانت تتنزل فيه مع اعتبار عامل التطور. 

فمن الأسماء التي كانت تطلق عليها ما يحيلك إلى معنىّ طبيعي هو الحر واللهيب مثل 
وذكاء و «حَناذه أو إلى لونها وشعاعها مشل «الجوثاء» ودالجونة» ووالضحى» ووالضحٌ 2 
و«دالشارق» ودالشَرق» ودالشرّق» ودالشريق» والشَرّقةي© ولكن من أسماء الشمس قديماً ما 
يتصل بمناطق أخصرى من العالم الطبيعي «غير المقدس» #سدم) مشل تسميتهم إياها 
ب «الجارية» ودالغزالة» أو ما يتصل بالمقدس مما نعرفه من تسميتهم إياها بالآلهة ومن 
أنهم كانوا يخصونها بالتعظيم ويهدون إليها. 

وإذا بحثنا في ما تدل عليه الاسماء الآنف ذكرها تبين لنا أنه تنتظمها مجالات كبرى 
ثلاثة ألا وهي : 

أ العالم الطبيعي أو عالم العناصر (عالم النار والنور والأرض والسماء والكواكب). 

ب _ مملكة الحيوان (أليست الشمس هي الجارية والغزالة) وتبعاً لذلك فهي أيضاً 
تنتمي إلى : 

اج - جنس الإناث . ذلك أنها في العربية مؤنثة بينما هي في بعض اللغات الاخرى فيها 
مذكر (كما في اللغة البابلية» حيث يعتبر الإله شمش (259تدة50) مذكراً أو في اللغة 
الفرنسية في قولهم (لعاه5 م.آ). 


(7) أنظر: ابن منظور: لسان العرب مادة شمس ومادة «الآلهة» والنويري : تجاية الأرب ج 1 ص 41 وما بعدها 
وقد أحصى للشمس أسهاء أحرى منها الْجَويّة والجُوناء ويطلق الثاني عل الناقة الدعماء. ومنا وح والسراج . 
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وقد يذهب الباحث إلى أن هذا الاتحاد الذي تقيمه الشمس بين مناطق من الكون 
مختلفة إن هو إلا اشتراك في التسمية أي من باب ما يسمى بالاشتراك المعنوي» ولو كان 
ذلك كذلك لما وجدنا ما يؤكد تلك المطابقات والموافقات في مدونات عديدة شتى مشل 
كتب التاربخ والعقائد والأدب بل حتى في كتب تعبير الرؤيا وهو أمر من شانه أن يقوم 
برهانا على متانة تلك الصلات وعلى استمرار بنىّ فكرية وشبكات رمزية بقيت على الأيام 
بعد أن درست الظروف والملابسات الحافة بها والتي كانت لها عماداً وسندا 

فممايؤكد ما في المعاجم ويشهد بصحة ما ذهبنا إليه» مختلف الصور وضروب 
التمثيل التي مثلوا بها الشمس أي مختلف الصور التي تمت إليها بصلة تستوي في ذلك 
بالنسبة إلينا الحقيقية (الأصنام والقرابين التي تقربوا بها إليها) أو المجازية (الصور البلاغية 
التي أبدعوها والتي ربما كانت بقايا أو رسوبات من معتفدات أسطورية ينبغي أن تحمل 
محمل الحقيقة لا المجاز) . 
1 - الشمس/اللات: 

تتحد الشمس عند بعضهم" مع اللات - قريئة العُرى في ف قسم الجاهليين وقرينة مناة 
الثالثة الأخرى بنات الله حسب زعمهم - وتسمى الربة وكانت صخرة مربعة لأهل الطائف 
من ثقيف عظمتها قريش وجميع العرب . يقول ابن الكلبي : 

«ثم اتخذوا اللات . واللات بالطائف. وهي أحدث من مناة. وكانت صخرة مربعة 
وكان يهودي يلت عندها السويق . وكان سدنتها من ثقيف بنو عتاب بن مالك. وكانوا قد 
بنوا عليها بناء. وكانت قريش وجميع العرب تعظمها. وبها كانت العرب تسمي زسد 
اللات وتيم اللات. وكانت في موضع منارة مسجد الطائف اليسرى اليوم»". وفي خبر 
آخر عن الأزرقي ينسب إلى عمرو بن ربيعة”" قوله: «إن ربكم كان اللات فدصل في 


(8) هذا راي «ولهرزن» ##ساهطاء' وقد تبعه في ذلك عبد المعيد خان (ص 117 - 119) ومن نقل عنه مشل 
شوقي عبد الحكيم ‏ أساطير وفولكلور العالم العربي (ص 45 - 46) وطيب تيزيني - الفكر العربي الجزه الثاني 
2 - 369. ريرى العلامة الفرنسي «ريي ديوء أن اللات ليست رمز للشمس بل للزهرة ‏ أنظر: العرب 
في سوريا - لجنة التأليف والترجمة والنشر ص 115. وعنه أخذ أحمد زكي وبعض من نقل عنه. 

(9) ابن الكلي : كتاب الأصنام ص 16. ويذكر جواد علي أنها كانت من معبودات الانباط والتدصريين ‏ أنظر 
المفصل ج 6 ص 232 - 233. 

(10) هو لحي بن حارثة الذي ينسبرن إليه أصل الاوثان في الجزيرة العربية. أنظر: كاب الأصنام لابن الكلي 
ص 54 - 55 وسيرة ابن هشام: ص78 - 79 والأزرقي : أخبار مكة ج1 ص 116. 
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جوف الصخرة» أو قوله: «إن ربكم يتصيف باللات لبرد الطائف ويشتو بالعزى لحر 
تهامة م“ بناء على اعتقادهم أن الإله يحل بالحجر. وفي حديث وفد ثقيف أنه كان لهم 
بيت يضاهون به الكعبة فلما أسلموا بعث إليه النبي المغيرة بن شعبة فهدمه وحرقه 
بالناره» , 
وإذا ضرينا هذه الأخبار بعضها ببعض واستبعدنا من اعتبارنا التفسير الساذج وربما 
المتاخر الذي فسروا به أصل كلمة اللات وأنها عربية الاصل من لت يلت (السويق) كانت 
اللات صخرة وبيتاً للعبادة كالكعبة ومحلّ الإله في فصل الصيف. ولعل هذا هو ما حمل 
العلامة ولهوزن («عدةطاء۷) على القول بأن اللات هي الشمس". 
1 الشمس/ الزُّهرة/ المرأة/ الفرس/ الغزالة/ النخلة . 
وقد رأى فيها بعضهم تجسيدآ لكوكب آخر هو الزّهّرة"" كما ترى ذلك أسفله في 
استعراضنا للأساطير المتعلقة بكوكب الزهرة في القصص القرآني وعلاقتها بأماطير سائر 
شعوب المنطقة ومعتقداتهم . 
إن صورة الالهة القبلية أو العامة في وعي العرب الجاهليين لتتجلى من خلال الانصاب 
(الحجارة المنصوبة)ء الأصنام (أي المنحوتة في صورة ما) ولكن أيضاً من خلال 
مجموعة من الرموز مستمدة من عوالم الحيوان والنبات والجماد. وتتبدى الشمس في 
مظاهر شتی : 
- فهي المرأة وما توحي به من معاني الانوثة والأمومة وما ترمز إليه من خصوية في عالم 
الجدب والمحل ولذلك مثلوها في شكل امرأة عارية". 
- وهي الفرص لما بلغنا من أنهم كانوا يهدون إليها صورة الفرس نذرآ*" كما هو الشأن 
(11) الأزرقي: أخبار مكة ‏ ص 125 - 126. قارن ذلك بما أورده التويري عن وائل بن حجر وهو قيس من أقيال 
حضرموت وكان له صنم من العقيق الاحمر ‏ في نهاية الأرب ج 16 ص 164 - 165. 
(12) ابن الكلي : ص 17 كاب الاصنام . 
(13) وغوزن: بقايا الرثنية العربية 5٣ء‏ 1ء1 ۸ع اناده ا٠‏ ص 60 عن جواد علي: المفصل في تاريخ 
العرب قبل الإسلام ج6 ص 55 1 
(14) ريني ديسو العرب في سوريا ص 115. 
(15) جواد على : المفصل ج6 ص 55. وما بعدها. 
(16) ريكمانز ۸۲۳۸K44۸8(‏ .6): ديانات العرب قبل الإسلام ص 326. قارن ذلك ميكل الشمس عند 
المصريسين القدامى وني وسطه فرص من جوهر أزرق عليه صورة الشمس من ذهب أحمر وأخبار الزمان» 
انوب للمعودي ص 141 - 149 


عند بعض الشعوب الأخرى ‏ ومن الغريب اقتران عقر الخيل بالشمس في أسطورة النبي 
سليمان والخيل الخضر التي أخرجت له من البحر. وإذن فقد لا تكون تسمية الشمس 
بذكاء والخيل بالمذكيات من باب الصدفة فالمثل الذي يروى عن حرب داحس والغيراء 
يقول: 

«جَري المُذْكيّات غلاب . 

“ي المهاة أو الغزالة وتشترك مع المرأة في التأنيث والأمومة والرأم وبالتالي في 

معنى الخصوبة. 

وبعد» أفترى لكل هذا تقترن الشمس في الخطاب الشعري العربي قديما وفي آن 
واحد بجميع هذه المعاني كما في أشعار امرىء القيس”“ وطرفة28 وأبي دؤاد الويادي”" 
على سيل المثال لما يج الحصر؟ وهل يكوت المجاز عين الحقيقة مثلم يطمح إلى 
ذلك الشعر من خلال بناء عالم خيالي إزاء العالم الواقعي؟ 
2 - القمر/ المقة/ وَدْ/ سين/ كهل/ هبل . 


كان القمر إله عرب الجنوب وسّميٍ بأسمائهم وكذلك كان عند عرب الشمال. فقد 
عبدته حمير واتخذته كلب بدومة الجندل وينو عبد ود بنوعامر". فمن أسمائه المّقة© 


(16 م) المذكية من الخيل التي قد أى عليها بعد قروحها سنة أو ستتين. عن النويري: اية الارب ج 15 ص 357 
ضمن ويوم داحس والغيراء». 
)17( وماذا عليه أن ذكرت أواتسا كفزلان رصل في محاريب أقيال 
(الديوان ص 34 عط مصر دار المعارف 1965. 
(18) سقته إياةالشمس إلالناته أسفٌ ول تكدم عليه بإثلمد 
ووجه كان الشمى ألقت رداءها 2 عليه تقي اللُونلميتخدد (المعلقة) 
وأنشد طفيل الغنوي : 
روب كان العمل تحت قناعها إذا ابتسمت أو سافرا | بم 
(الديوان ص 43) 
(19) وتراهيٌ في النهوادج كالغزلان ‏ ما أن ينالمسن السهام 
الاصمعيات ص 146. وفي البيتين الأخيرين يتحد العالم الحيواني والنباتي ويغدو المجاز حقيقة مع سقوط أداة 
التشبيه في الثاني متها . 
(20) انظر كتاب الاصنام : ص 10 و55. وجواد علي: المفصل ج 6 ص 51 وسا بعدها وريكان: ديانات العوب 
قبل الإسلام ص 317 - 328 ويستفاد من أن من أسياء القمر «ورخ» ودشهر» ودربع شهر» ودخول». 
(©») ويجعل بعضهم نطقها تلهكناتعلة (جواد عل المقصل ‏ ج6 ص 52) . أو Bumqu‏ أنظر: 
Jamme le Panthéon Sud - arabe Pré - islamique. P63 et I.B.L.A N°11 1948. 2‏ 
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في سبا حيث كان «حرم بلقيس» مخصصا لعبادة «إيل مق . فهل هو من الفعل الممات 
ومّق أي أحب؟ كما في قول الراجزة: 
إن تُقبلوا عانق ونفرش النمارق 
أو تدبروا نفارقٌ ‏ فراق غير وام 
وود عند المعينيين من ودد أي تمنى أو أحب كما أن له من الأسماء «سين» في 
حضرموت* وعم في تبان و«كهلن» أي الكهل وإليه تنتمي ربما قبائل عرب الجنوب التي 
تنتسب إلى كهلان. 
وهو الذي يشير إليه الأعشى مادحا الأسود بن المنذر اللخمي : 


زيجي صلت يظل له القو م ركوعاً قيامهم للهلال© 
أو قول النابغة : 
حياك ود وانيّ لايحل له لهو النساء وإنَ الدين قد عزما"© 
وليس لنا من حكايات أسطورية يلعب فيها «سين» دوراً أو أدوارآ كما هو الشأن في 
المجاميع الأسطورية السومرية أو البابلية غير أن الإخباريين حفظوا لنا رواية عن مشاهد 
عيان في نعت ود . ولنا أن نعتبرها أسطورة متجمدة أو منحوتة في الحجارة بواسطة 
قانون غير قانون اللغة: 


قال الكلبي : 


فقلت لمالك بن حارثة*: صف لي ودآ حتى كأني أنظر إليه. 


(21) ريكان: المرجع السابق ص 317. وسين عند أهل الراقدين ابن الإله إنليل (افواء) من حبيبته بنليل» وله 
اسم آخر هو (ناناه (عن فراس سواح: مغامرة العقل الأول ص 505). 

(22) ديوان الاعشى : ص 26 امتشهد به أحمد كيال زكي : الأساطير دراسة حضارية مقارنة ص 82. 

(23) ديوان النابغة ص 216 ط تونس 1986 تحقيق الشيخ محمد الطاهر بن عاشور. وعبارته: (حياك ري) وقد 
ضبطه عمحقق كتاب الأصنام كما بلي : 

حياك ود فإنالا يحل لنا مهو الساء وأن الدين قد عزما 

(24) مالك بن حارثة الأجداري من بني عامر الأجدار. عن ابن الكلبي أنه أول مادن لود بدومة الجندل ‏ كان أبوه 
يبعثه باللبن إليه فيقول اسقه الحمك. ورأى خالدآ بن الوليد هدمه في غزوة تبوك. ابن الكلبي : كاب الأصنام 
ص10 وص 55. 


1% 


قال : «کان تمثال رجل كأعظم ما يكون من الرجال قد ذُبر عليه حلتان متزر بحلة مرتد 
بأخرى عليه سيف قد تقلده وتنكب قوسا وبين يديه حربة فيها لواء ووفضة (أي جعبة) فيها 
نہل۲. 

إن هيئة وده وما يوحي به يمكن ترجمتها في جملة من السمات هي الذكورة والقرة 
الجسدية مما يجعله في عداد ذوي الكفاءة الحربية والثراء بل لكأنه وقد اجتمعت له هذه 
الصفات صار إلى الملوك أقرب وبهم أشبه وأعلق . 

وإذا بحثنا عن هذه السمات لم نجدها عند نظيره «سين» إله القمر في أساطير الشعوب 
المجاورة وبالذات فى أساطير بلاد ما بين النهرين والأساطير الكنعانية وإنما عند وَعَّمْش» 
(ئةهة55)ء ذلك أن إله القمر عند البابليين مثلاً مؤنث ويأني في المرتبة الثانية بعد 
«شمش» رب الأرباب الذي منه تسلم حمورابي شريعته في أواسط الألف الثالث قبل 
الميلاد. فمن صفات «شمش» القرة والشجاعة ومن شأنه الإخبار بالغيب على لسان كاهن 
وبحضرته بعد أن تقدم إليه أضحية9©. 

ورغم أن الآلهة عند الشعوب القديمة لم تكن ثابتة الصفات والوظائف إنما كانت 
سمتها التغير على مر الأيام والانتقال أحيانا من حال إلى حال ومن رتبة إلى أخسرى (كأن 
يعلو شأنها فتغدو آلهة قومية بعد أن كانت آلهة محلية أو العكس). فلسائل أن يتساءل عن 
سر هذا الفارق بين سين «العربي» ونظيره السومري أو البابلي أو الكنعاني . وإذا افترضنا 
جدلاً أن العرب قد «اقتبسواء هذا الإله فلأيّة غاية. ؟ لا شك أن ذلك كان استجابة لجملة 
من الخصوصيات والضرورات التي نتلاءم مع بيثتهم وثقافتهم. فما عسى أن تكون؟ وما 
هي القرائن الدالة على كل ذلك إن وجدت؟ . 

ثم أويكون «هبل» أعظم آلهة قريش وأبا اللات والعرّى ومناة الثالثة الأخرى عندهم 
صورة من تجليات «سين» العربي أو من مثيله وقرينه «شمش» البابلي؟ . 

يقول ابن الكلبي في هبل - وها نحن مرة أخسرى لا أمام أسطورة وإنما أمام بقية من 
بقاياها: «كان لقريش أصنام في جوف الكعبة وحولهاء وكان أعظمها شُبل. 


(25) أنظر 2.50 - عنوهامطترةط Gura: 1a‏ عناءظ واللوسوعة العالمية انسكلولوبيدي أونيفرساليس فصل 
«الأساطير الأشورية البايلية؛ ص 43 - 63 وفصل «علم النجوم» ج 2 ص 979 
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وكان فيما بلغني من عقيق أحمر على صورة الإنسان مكسور اليد اليمنى أدركته قريش 
كذلك فجعلوا له يدآ من ذهب. 

كان أول من نصبه خزيمة بن مدركة بن الياس بن مضر"". وكان يقال له هُبل خزيمة . 

وكان في جوف الكعبة قدامة سبعة أقداح . ا 

لعل أول ما يسترعي انتباه القارى إشارة ابن الكلبي إلى منزلته بين أصنام قريش. فهو 
أعظمها. ثم هو في جوف الكعبة ولا بد أن في ذلك تعظيماً له وتقديماً على سائر الأصنام 
وعلى سائر الآلهة عندهم. ويتدعم هذا الرأي إذا اعتبرنا المعدن الذي منه صنع فهو من 
العقيق الأحمر ما خلا يده اليمنى وليست دون سائر الجسد نفاسة لأنها من ذهب. ثم لا 
نس أنه على صورة الإنسان شأنه في ذلك شأن «رَدٌّء على ما رأيناء ولذلك دلالته على 
تطور المعتقدات عند العرب كما نفصله بعد. أما إذا نظرنا إلى أسمه وأصله فإنا نجد أنه 
لا اشتقاق له في العربية ولذلك فإن الروايات التي تذكر أنه قد اجتلب في جملة ما 
استجلب من أصنام من خارج الجزيرة قد تقارب الصواب. وقد رجح بعضهم أن أضله 
عبراني أو فينيقي لا سيما أن الهاء في العبرانية أداة تعريف. 

أما في اللهجة الصفوية فكانوا يكتبون اللات هكذا: هلت وهالت” وربما كذلك في 
العربية مطلقآ لأن (الهاء جزء من أسماء الإشارة إلى القريب وهي من أدوات التعريف) 
وآنذاك يكون «هبل» مركبًا من ه+بل أي الإله الأكبر أو الرب لا سيما أن البعل هو الرب 
والسيد في لغة أهل اليمن ‏ حسب وهب بن منبه ‏ وأنه «بل» أو «بيل» عند البابليين 
و«بعل» عند الكنعانيين أي الزوج فضلا عن أن الهاء حرف تعريف في اللهجةالصفوية9» 
وفي القرآن الكريمطٍأْنَدْمُونَ بَعْلا ونَذْرُونَ أحسَنَ الخَالِفِينَ )”وما تزال الأرض أو الزراعة 
(26) ابن الكلبي : كتاب الاصنام ص 27 - 28 وني رواية الأزرقي أن الذي نصبه عمرو بن لحي جاء به من هيت 


من أرض الجزيرة. أخبار مكة ج 1 ص 65. 
2m‏ 


يحفروا لاء ضربوا بالقداح؛ . 

(28) تفير الطبري ط بولاق : ص23 ص 53 وجواد علي : المفصل ج 6 ص232 . 

(28م) المرجع السابق ص 232. 

(29) مسورة الصافات آية 125- وما بعدها (وإنَ الياس لن المرسلين. إذ قال لقومه آلا تتقون. أتدعون بعلا 
وتذرون أحن الخالقين) . 
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«البعلية» في البلاد العربية بمعنى الأرض غير المسقية أي التي تُرَوَى يما تجود به الماء 
بناء على الاعتقاد الامطوري القديم الذي مفاده أنها أرض الإله «بعل» وأنه الذي جاد 
عليها بالغيث. ففي إحدى الملاحم الكنعانية هي «ملحمة بعل» تعداد لأفعاله وصفاته : 


«بعل الذي يرسل الصواعق 

بعل سيعطي بغزارة أمطاره 

وبغزارة رطوبته 

وسيرصل صوته في السحب 

وبروقه ورعوده على الارض 

فليكملوا هيكله بخشب الأرن 

وبسمى المطر في بعض كتب اللغة «بعل الأرض». 

أما وظيفة «هبل» ‏ كبير الآلهة ‏ فإنها تتحدد من خلال ما يتعلق به من طقوس وشعائر. 
فلقد كانوا يستتبموة لديه بالازلام وكانت تضرب عنده القداح وفي ذلك دلالة على مدى 
علمه ومعرفته بشؤون الغيب. 


إلا أن نصبه في جوف الكعبة على جبٌ أمر لا يخلو من دلالة رمزية. فهُبّل ذكر وهو 
أب ومن بناته اللات والعزى ومناة الثالشة الأخرى. وهو بوجه من الوجوه من رموز 
الخصوبه يستمد معناه الرمزي من الماء. والقرائن الآخيرة تقربه أكثر من بعل إن لم تجعله 
يستوي وإياه. ذلك أن بعلا كان عند الكلدانيين والآراميين في صورة «ملك جليل جالس 
على عرش عظيم وكان عرش الآلهة عند السومريين على الماء وكذا تصور الساميون الإله 
وقد استوى عليه بعد الخلق كما سلف أن رأينا وكان على الماء. 


2 - القمر/ الثور/ الهلال: 
وإذا ما نظرنا الآن إلى القمر من خلال ما يتعلق به على الصعيد الرمزي كان الثور رمزآ 


(30) نسيب وهبة الخازن: أوغاريت ص 210 و 222. 
(31) عن ابن عباس أن المطر بعل الأرض بمعنى أنه يلقحها وقد تلاشى المعنى الأسطوري وبقي في العبارة المعني 
«الدنيوي» أو غير المقدس . يقول ابن المعتز في هذا الغرضص: 
وَمُزْنَةٍ مشملة البارق تبكي عل الأرض بكاء العائق 
تلقح بالقطر بطون الندى والقطر بعل التربة العاتق 
(أبو منصور الثعالبي : ثيار القلوب في المضاف والمنسوب ‏ ط دار المعارف ص 516. 
(32) وأنظر شوفي عبد الحكيم : أساطير وفولكلور العالم العربي ص12. 


له وليس هذا بالغريب لا سيما إذا اعتبرنا أن الثور كان في جنوب الجزيرة العربية ‏ مثلما 
كان في مصر القديمة وفي الهند ‏ حيوانا مقدسا. فقد كان رمزآ للإله «المقه» في سبأ وفي 
مارب وهو كذلك في النصوص اللحيانية والثمودية بل وعند غير العرب من الشعوب 
السامية. فمن ألقاب «إيل» إله الكنعنانيين والعبرانيين أنه «إيل ثور» بل إن بني كنانة على 
ما يذكر الألوسي عبدوا الثورا©. 

ولعل توحد القمر بالهلال راجع - شكلاً ‏ إلى أن قرون الثور تذكرهم بالهلال إحدى 
الصور التي يتجلى من خلالها القمر. أما من حيث الدلالة فلعل مرد ذلك أن الشور في 
تصور الشعوب القديمة كان رمزآ من رموز القوة. فهو في أساطير الخلق يحمل الكون 
على قرنه أو على ظهره. كما أنه رمز من رموز الفحولة والخصوبة لصلته بالحرث والأرض 
ولا يكون إلا للذكور من الحيوان. بل هو في بعض الأساطير النشوئية الكونية المصرية 
مصدر الحياة إذ الكون قد نشأ عندهم من استمناء آتوم"©. 
2 القمر/ الحية: 


ولا غرابة في أن الحية كانت رمزأ من رموز القمر. فكلاهما يقترن بمعنى التجدد 
والخصوبة والمعرفة. ولنتذكر فقط حية الجنة التي أغوت آدم بالأكل من الشجرة الممنوعة 
وحية الكعبة التي منعتهم من تقويضها وإعادة بنائها بعد ما أصابها . 


3 - أساطير الشمس والقمر: 


يشتمل كتاب «عرائس المجالس» على أسطورة جامعة منسوبة إلى ابن عباس ومحورها 
الشمس والقمر عنوانها: «مجلس في ذكر خلق الشمس والقمر وصفة سيرهما وبدء أمرهما 


(33) ج ريكمان: «ملاحظات حول دور الثور في ديانة عرب جنوب الجزيرة». 

J. Ryckmans: notes sur le علف‎ du taureau dans la religion sud arabe In MELANGES 2”15- 
LAMOLOGIE Volume 2 pp 365 - 366. 

وأنظر: الالوسي : بلوغ الارب ج 2 ص 216 واعتير ذلك يما لدى انود وتمثيلهم القمر على صورة عجل - 
أنظر في هذا الان : الشهرستاني الملل والنحل ويذكر أنهم «اتخنوا له (أي القمر) صنمآ على شكل عجل يجره 
أربعة وبيد الصنم جوهر» الملل والنحل ج 2 ص 259. نسيب وهبة الخازن: أوغاريت ص 168 - 218 وجواد 
علي: المفصل ج 6 ص 54. 

(34) جون. ١.ولسن‏ ما قبل الفلسفة ترجمة جيرا إبراهيم جيرا ص 69 
ورودلف آتس: الاساطير في مصر القديمة. ص 21. 

(35) أنظر جواد علي ج 6 ص 55. 
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ومعادهما»"' وهي أسطورة جامعة بأتم معنى الكلمة لأنها حديث طويل يجمع بين طرف 
من قصة نشوء الخليقة - قبل ظهور الإنسان ‏ ونهاية العالم وصورة الكون كما أنها تشتمل 
على مجموعة من الأساطير الفرعية المتصلة بالتيرين لتعليل ظواهر طبيعية تتعلق بهما إما 
من حيث الجرم والصفات أو من حيث الحركة وما لها من متين الصلة بتعاقب الليل 
والنهار وتوالي الفصول أو حدوث ظواهر خارجة عن العادي والمألوف مثل كسوف الشمس 
وخسوف القمر. ونحن نوردها على طولها لما تنطوي عليه من دلالة لا سيما أن راويتها 
ابن عباس وقد غاضه خبر بلغه عن كعب الأحبار زعم فيه وإنه يجاء بالشمس والقمر يوم 
القيامة كأنهما ثوران عقيران فيقذفان في النار© . 
3. خلق القمر والشمس: 

«إن الله تعالى لما أتقن خلقه أحكاما ولم يبق إلا آدم خلق شمسين من نور عرشه فاما 
ما كان من سابق علم الله تعالى أن يدعوها شمساً فإنه خلقها مثل الدنيا من مشارقها 
ومغاربهاء وأما ما كان من سابق علم الله أن يطمسها ويحولها قمراً فإنه خلقها دون 
الشمس في العظم ولكن إنما يرى صغرها من شدة ارتفاع السماء وبعدها عن الأرض» 
فلو ترك الله تعالى الشمس كما كان في بدء الأمر لم يعرف الليل من النهار ولا النهار من 
الليل ولا يدري الأجير متى يعمل ولا متى يأخذ أجرته ولا يدري الصائم إلى متى يصوم 
وإلى متى يفطر ولا تدري المرأة كيف تعتد ولا يدري المسلمون متى وقت صلاتهم ومتى 
وقت حجهم ولا يدري المدينون متى يحل دينهم ولا يدري الناس متى يزرعون ومتى 
يسكنون راحة لأبدانهم وكان الله أنظر لعباده وأرحم بهم . 

فأرصل جبريل عليه السلام فامرٌ جناحه على وجه القمر وهو يودئذ مثل الشمس ثلاث 
هرات فطمس عنه الضوء وبقي فيه النور. ‏ فذلك قوله تعالى : (ِوَجَعْلنَا اللْبِلَ وَالنْهَارَ 
آيَْين فَمَحَونًا آية اللي وَجَعلنَا آي النهَارٍ مُنْصِرَة06. فالواد الذي في جوف القمر مثل 
الخطوط فيه إنما هو أثر المحو. 

ثم خلق الله تعالى الشمس من ضوء نوره. 
(1) التعليي : عرائس المجالس ص 21 - 15. 
(2) الثعلي : المرجع السابق ص15. 


(3) سورة الإسراء آية 12 
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ثم خلق الله للشمس عجلة فيها ثلائمائة وستون عروة ووكل بالشمس وعجلتها ثلاثمائة 
وستين ملكا من الملائكة من أهل سماء الدنيا. قد تعلق كل منهم بعروة من تلك العرى. 

وخلق الله تعالى مشارق ومغارب في أقطار الأرض وكنفي السماء ثمانين ومائة عين في 
المشرق من طينة سوداء يفور غليانها كغلي القدر إذا اشتد غليانها وذلك قوله تعالى : 
وِوَجَدَهَا تَغُربٌ ِي عَيْنٍ حَمِئة ومعنى حمئة سوداء من طين فكل يوم وليلة لها مطلع 
جديد ومغرب جديد ما بين أولها مطلعاً وأولها مغرباً أطول ما يمكن النههار في الصيف. 
وآخره a‏ ومغربا أقصر ما يكون النهار في الشتاء فذلك قوله تعالى : ورب 
المَشْرِقَيْنِ وَرَب المَغْرِبيْنَ» يعني آخرها ههنا وأولها ههنا وترك ما بين ذلك من المشارق 
والمغارب ثم جمعها بعد ذلك فقال: رب المَقَارِقٍ وَالمَمَارِبٍِ»" فذلك عدة تلك 
العيون كلها. 

ثم خلق الله تعالى بحراً دون سماء الدنيا بمقدار ثلاثة فراسخ فهو موج مكفوف قائم 

في الهواء بإذن الله لا يقطر منه قطرة والنجوم كلها ساكنة في ذلك البحر وهو جار في 
سرعة السهم وانطلاقه فهو في الهواء مستو كانه جيل ممدود ما بين المشرق والمغرب . 
وتجري الشمس والقمر والخنس في سرعة دوران الرحى من أهوال يوم القيامة وزلازلها 
في ذلك البحر فذلك قوله تعالى : كَل ني قَلْكِ يَسْبَحُونَ» والفلك في دوران العجلة في 
لجة غمرة ماء ذلك البحر. والذي نفس محمد بيده لو بدت الشمس من دون ذلك البحر 
لأحرفَتْ كل شيء على وجه الأرض حتى الصخور والحجارة. ولو بدا القمر من دون ذلك 
البحر لافتتن به أهل الأرض حتى يعبدونه من دون الله تعالى إلا ما شاء الله أن يعصمه من 
أوليائه وأهل طاعته .(. . .) 


3 - تجليات الشمس واحتجابها : 

فإذا طلعت الشمس فإنها تطلع من بعض تلك العيون على عجلتها ومعها ثلثمائة 
وستون ملكا ناشري أجنحتهم يجرونها في الفلك بالتسبيح والتقديس لله تعالى على قدر 
ساعات النهار والقمر كذلك على قدر ساعات الليل ما بين الطول والقصر في الشتاء كان 
ذلك أو في الصيف أو ما بينهما من الخريف والربيع . 
(4) سورة المعراج آية 40. 
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3 الخسوف والكسوف: 


فإذا أحب الله أن يبتلي القمر والشمس ويري العباد آية من الآيات يستعتبهم رجوعا 
عن معاصيه وإقبالا على طاعته تحركت الشمس عن العجلة وقال مرة خسرت الشمس عن 
العجلة فتقع في غمر ماء ذلك البحر وهو الفلك . 

فإذا أراد الله أن يعظم تلك الآية ليشتد خوف العباد وقعت الشمس كلها فلا يبقى على 
العجلة شيء منها فذلك حين يظلم النهار وتبدو النجوم وذلك هو المنتهى عند كسوفها. 

فإذا أراد الله أن يجعل آية دون آية وقع النصف منها أو الثلث أو الثلثان في الماء ويبقى 
سائر ذلك على العجلة وهو كسوف دون كسوف ابتلاء الشمس والقمر وذلك تخويف 
للعباد واستعتاب من الله تعالى. فأي ذلك كان. صارت الملائكة الموكلة بعجلتها 
فرقتين : فرقة منهم يقبلون على الشمس فيجرونها نحو العجلة والفرقة الأخرى تقبل على 
العجلة فتجرّها إلى الشمس وهم في ذلك يقودونها في الفلك على مقادير ساعات النهار 
أو ساعات الليل ليلا كان أو نهار لكيلا يزيد في طولها شيء, وقد ألهمهم الله علم ذلك 
وجعل لهم تلك القوة فالذي ترون من خروج الشمس والقمر بعد الكسوف قليلا قليلاً من 
ذلك السواد الذي يعلوه فهو من غمر ماء ذلك البحر وهو خروجها من ذلك الماء فإذا 
أخرجوها كلها اجتمعت الملائكة كلها فاحتملوها حتى يضعوها على العجلة وذلك حين 
تنجلي للعالم حتى يحمدوا الله تعالى على ما قواهم لذلك ويتعلقون بعرى العجلة حتى 
يجروها بإذن الله تعالى في نُجة ذلك البحر حتى إذا بلغرا بها للغرب أدخلوها من بعض 
تلك العيون فتسقط من أفق السماء في العين". 

(...) فإذا ما غربت الشمس رفع بها إلى السماء السابعة في سرعة طيران الملائكة 
وتحبس تحت العرش فتستأذن من أين تؤمر بالطلوع من مغربها أم من مطلعها وتكسى 
ضوءآء وإن كان القمر فنورآ على قدر ساعات الليل والنهار ثم ينطلق بها إلى ما بين 
السماء السابعة وما بين أسفل درجات الجنان في سرعة طيران الملائكة فتنحدر حيال 
المشرق من سماء إلى سماء. 

فإذا وصلت إلى هذه السماء فذلك حين ينفجر الفجر عن الصبح فإذا انحدرت من 
بعض تلك العيون فذلك حين يضيء الصبح . فإذا وصلت إلى هذا الوجه من السماء 


فذلك حين يضيء النهار فتلك مطالعها ومغاربها ما بين أولها عيناً إلى آخرها عيناً في 
الطلوع والغروب. قذلك تمام ستة أشهر. ثم إذا رجعت كذلك من عين إلى عين في 
الطلوع والغروب إلى آخرها عينا فذلك تمام النة فعدة أيامها ولياليها ثلشمائة وستون 


3 - أسطورة الليل والنهار: 


«وخلق الله تعالى عند المشرق حجابا من الظلمة فوضعه على البحر السابع مقدار عدة 
الليالي في الدنيا مذ حلقها الله تعالى إلى يوم تنصرف. فإذا كان عند غروب الشمس أقبل 
ملك من الملائكة الذين قد وكلوا بالليل فيقبض قبضة من ظلمة ذلك الحجاب ثم يستقبل 
المغرب. فلا تزال تلك الظلمة تخرج من خلال أصابعه قليلا قليلا وهو يراعي الشفق. 
فإذا غاب الشفق أرسل الظلمة جميعاً. ثم ينشر جناحيه فيبلغان أقطار الأرض وكنفي 
السماء ويجاوزان ما شاء الله خارجا في الهواء فيسوق ظلمة الليل بجناحيه بالتسبيح 
والتقديس حتى يبلغ المغرب على قدر ساعات الليل. فإذا بلغ المغرب أسفر الصبح من 
المشرق يضم جناحيه ثم يضم الظلمة كلها بعضها إلى بعض فيقبضها بكفيه ثم يقبض 
عليها بكف واحد نحو قبضته التي تناولها من الحجاب بالمشرق ثم يضعها عند المغرب 
على البحر السابع فمن هناك ظلمة الليل إذا ما نقل ذلك الحجاب إلى المشرق وإلى 
المغرب . 

فإذا نفخ في الصور انقضت أيام الدنيا فنور النهار من ضوء الشمس وظلمة الليل من 
قبل ذلك الحجاب. فلا تزال الشمس والقمر كذلك من مطلعهما إلى مغربهما إلى 
ارتفاعهما إلى السماء السابعة إلى محبسهما تحت العرش» (...) 

إن هذا النص الذي وصلنا عن ابن عباس ليرمي إلى غاية هي بيان «حكمة الله» ومعنى 
العدل الإلهي . يقول ابن عباس نافيا قول كعب الأحبار «الله تعالى أكرم من أن يعذب 
أهل طاعته. . . فكيف يعذب عبدين أثنى عليهما أنهما داثبان في طاعته؟». ويصدق هذا 
على جميع المقامات التي يفترض أن هذا النص قد تحرك فيها وعبر عن مقصد منها سواء 
اعتبرناه نصاً سرد في مجلس من مجالس القصص القرآني أو نصا يروي واقعة بين كعب 
الأحبار ووهب بن منبه أو نصاً يرفعه بعضهم إلى النبي . وهو نص قائم على إظهار معنى 
الحكمة من الخليقة ومن النسق الذي رتب عليه الكون على نحو يشي ببديع النظام وغاية 
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الاحكام وإخراج الشمس والقمر من مجال المعتقدات الأسطورية السابقة ولا سيما تلك 
التي تقوم على تأليههما وعبادتهما. وإذن فهذا النص ينزع عنهما تلك الصفة يجعلهما 
مجرد عبدين خاضعين لقوة أكبر منهما هي قوة الخالق. ومع ذلك فلا مناص من القول 
بأنه يشتمل على مفردات أسطورية هي 

1 خلق الشمس والقمر والغاية من ذلك. 

2 تجليات الشمس واحتجابها (الشروق والغروب) على اختلاف الازمنة والفصول. 

3- المخسوف والكسوف. 

4 الليل والنهار. 

فإذا استثنينا أسطورة خلق الشمس والقمر من نور العرش والحكمة من ذلك ونظرنا في 
تعليل صورة صفحة القمر تبين لنا أنها تفسير أسطوري للاية الكريمة وجنات الل 
والنْهارَ يتين فَمَحَوَْا آية اليل وَجَعَلْنا آة النهَارِ مُبْصِرَة0 يكون جبريل بمقتضاها ‏ وهو 
وسيط في بعض أساطير الخلق الإسلامية السنية ‏ قد «أمر جناحه على وجه القمر. . 
فطمس عنه الضوء وبقي فيه النور». 

ومن الشيعة من يؤول الآية تأويلاً مختلفا تماما لأنهم يحملونها محم آخر فإذا محو 
آية الليل عندهم «يعني في وجه أنه جعل موضوع ظاهر الشريعة على الرموز والأمثال التي 
لا تتعلق بظاهرها حقيقة لان الحقائق عن ظاهرها قد محيت وأزيلت فحصلت في باطنها 
وفي وجه أن الضد الاول لما كان مصراً على النفاق والاستكبار والاستداف من طباعة 
الاساس بالإقامة على ظاهر الشريعة والستر على مرتبته سلخ منه المعارف التي هي النور 
ومحيت عنه بالإمساك عن مفاتحته بالبيان فصار خلياً من الحقائق تی حاصل إلى ما يؤدي إلى 
المهالك مد حوض الحجة مذموم الطريقة فارقه جمال الطاعة وحالفه شين المعصية»”. أما 
جملا آي الثهار مُبْصَرَةم فالنهار فيها محمول على أنه الدعوة الباطنة أي «أنه جمل 
موضوع الدعوة الباطنة على الحقائق والشواهد المبصرة التي تشهد العفول بصحتهاء“. 

أما الشمس فلا يخلو تصورها من سمة أسطورية تذكرنا بسائر أساطير الشعبو القديمة. 
(6) سورة الإسراء الآية 15.12. 
(7) رسائل الكرماني: الرسائة الحاوية في الليل والنهار: ص 105 وما بعدها . 
(8) المرجع السابق ص 106. والنجم عندهم الإمام. وكذا يفسرون قوله تعالى: «وعلامات وبالنجم هم 

پتلون». 
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فللشمس عجلة وعرى عددها ثلثمائة وستون على عدد أيام السنة القمرية وملائكة 
مسخرون هم الذين يحركونها طلوعاً وغرويا. يذكروننا في ذلك بالآلهة القديمة فللشمس 
عند الهنود عجلة أو مركبة (518138©) يجرها إمَا فرس أو سبعة خيول بل الشمس نفسها 
عندهم فرس أو طائر أو رحمة أو ثور" أما عند اليونان فمن الشمس استمدت الساحرة 
«ميدي» (14606) عربتها التي تجرها ثعابين مجنحة على ما نجد في كتابات «أوريبيده 
وللشمس نقدم الجياد قرابين إذ كانوا يهدونها عربة تجرها أربعة جياد تدحرج فيما بعد من 
أعلى قمة الجبل صوب البحر"“ كذلك الخسوف والكسوف. ففي النص السابق أنه يوجد 
بحر أسطوري - «دون سماء الدنيا بمقدار ثلاثة فراسخ . . . وتجري الشمس والقمر 
والخئس في سرعة دوران الرحى من أهوال يوم القيامة وزلازلها في ذلك البحر». ويهذا 
فسروا اليه لكل في لَك يحون“ وإنما كسوف الشمس أو خسوف القمر وقوع في 
غمر ماء ذلك البحر لغاية هي استعتاب الناس وتخويفهم . 

أما أسطورة الليل والنهار فتفسر لنا كيف يكون الليل فتتجسد العملية تجسيدآ غيالياً 
بديعا فإذا ملك من الملائكة الذين وكلوا باللبل يُخرج الظّلمَةَ من بين أصابعه قليلاً قلي 
حنى إذا غاب الشفق أرسلها جميعا ثم يضم جناحيه «حتى يضم الظلمة كلها بعضاً إلى 
بعض فيقبضها بكفيه ثم يقبض عليها بكف واحد ثم يضعها عند المغرب على البحر 
السابع»7". ولا شك أن لها صلة بإحدى أساطير خحلق الكون التي رأينا سابقا والتي تجعل 
النور والظلمة أول ما خخلق الباري09. 

ورغم أن أساطير النهاية وهي التي تُسمى بالملاحم لا تدخل في هذا الباب فمن 
المفيد أن نعلم تصورهم مال الشمس والقمر وهو لا يخرج من حيث تخيلهم إبناهما عما 
رأينا في البداية. فهما يطلعان من مغارنهما «أسودان لا ضوء للشمس ولا نور للقمر. . . 


.Trailé d'histoire des religions - P.130 ميرسيا إلياد:‎ (9) 

(10) المصبر السابق ص 129 - 130. 

(11) (سورة الأنبياء الآية 33). 

(12) الثعلي : عرائس المجالس صن 18 وأنظر رواية أخرى هذه الحكاية الاسطورية المقدسي: البدء والتاريخ ج 2 
ص 38 - 39 وأخرى فيها ملكان أحدهما يقال له «شراهيل» بيده خرزة سوداء وملك التبار واسمه دهراميل» 
وبيده خرزة بيضاء وتأثمر الشمس بأمريم) قتطلع إذا نظرت إلى الخرزة اليضاء وتغرب لدى رؤية الوداء - 
البده والتاريخ ج 2 صن 39. والنويري : نهاية الأرب ج 1 - ص 131. 

(13) أنظر أعلاه أساطير القليقة. 


فيرتفعان مثل البعيرين القرينين ينازع كل واحد منهما صاحبه استباقآ؛ ولا شك أننا نستمع 
عبر هذا الوصف إلى أصداء بعيدة الغور منبعها ذلك التوحيد الضمني بين الشمس والقمر 
وبين ما يتصل بهما مثلما سبق أن بيا من رموز حيوانية هي رمز الثور في رواية كعب 
الأحبار ورمز الناقة في رواية ابن عباس مع ما يقتضيه واقع الدين الجديد من النظر إليها 
نظرة جديدة هي غير النظرة الوثنية السابقة . 


4 أسطورة الزهرة: 
وكأن نحت لالها هاروت بنفث فيه محرا 
(بشار بن برد) 

دعن علي بن أبي طالب کرم الله وجهه قال: كان الي د إذا رأى سهيلاً قال: لعن ال سهيلآً إنه كان عشاراً 
باليمن ولعن الله الزهرة فإنها فتنت ملكين هاروت وماروت»". 

تكمن نواة أسطورة الزهرة في هذا الحديث الذي يرى بعض المتاخرين من المفسرين 
والقصاص أنه ضعيف وأن مصدره الإسرائيليات والذي نجد له تفصيلا في حكاية بديعة 
عن كوكب الزهرة تسرد في كتب التفسير وقصص القرآن" بمناسبة تفسير الآية: رمَا 
يه 2 293952 بر . 2م . 
انزل على الملكينٍ بِبَائْل اروت وماروت) - سورة البقرة الآية 2 والتي ليس فيها أي 
ذكر للزهرة أو إنها كانت امرأة مسخت كوكباً . فلنتعرف أولاً على الاسطورة من خلال أبرز 
رواياتها أي تلك التي بينها اختلافات بارزة بينة ونحن ندرج مختلف الروايات أثناء تحليلنا 
إياها : 
14 - 

فعن علي بن أبي طالب: «كانت الزُهَرّة امرأة جميلة من أهل فارص . وأنها خاصمت 
إلى الملكين هارُوت ومارُوت» فراوداها عن نفسها. فابت» إلا أن يعلماها الكلام الذي 
إذا تُكُلّم به يُعرَجٍ به إلى السماء. فعلّماهاء فتكلمت بهء فعرجت إلى السماء فمسخت 
كوكبا»© . 


في هذه الرواية تتالف الحكاية من مقومات دنيا هي «الفاعل» (8380) الأول والقرائن 


(#) أنظر: اللعلبي : عرائس المجالس ص 44 - 45. 

(1) نفسير الطبري ‏ ج 2 سورة البقرة آية 102 ص 409 -  .442‏ تفسير ابن كشير ج1 - 243 - 248 تفسير 
الطبرمي: المجلد الأول 1 ص 170 - 177 - الرازي : التفسير الكبير مؤسسة المطيوعات الإسلامية ج 3 
ص 219 وج 4 ص 180 الالرسي: روح المعاني في تفسير القرآن العظيم والسبع الثاني ج 1 ص 340 وما 
بعدها. ‏ اليابوري: قصص الأنبياء المسمى عرائس المجالس ص 44 - 46 نحت عنوان وقصة هاروت 
وماروت» - الكسائي : قصص الأنبياء ‏ ط ليدن ‏ بريل 1922 ص 45 - 46 وقصة هاروت وماروت» . 
ويجعلها مضمنة في قصة الخليقة ويعدٌ #هاروت وماروته من الملائكة التي احتجت على الباري لالح إلى نية 
خلق الإنسان. 

(2) تفسير الطبري ج 2 ص 429 وتقسير ابن كثير: البداية والنهاية ج 1 ص 234. 


الدالة عليه وهي الأنوثة والحسن والنسبة (من أهل فارس) وعلى طرف ثان من جنس آخر 
هو جنس الملائكة أي من عالم آخر هو عالم السماء يتألف من فاعلين اثنين يضطلعان في 
الحكاية بفعل واحد مشترك . ولقد انعقدت بين العارفين صلة تمثلت في مراودتهما 
للحسناء. وكان الشرط الذي اشترطته عليهما شرطاً معرفياً - هو تعلم الكلام الذي يمكن 
بواسطته العروج إلى السماء. وتم لها ذلك فمسخت كوكباً. ولا شك في أن السمات 
الأسطورية في الحكاية تتمثل في العلاقة بين الكلام والفعل أو ما يمكن أن يسمى بالسحر 
ثم في عملية الصعود إلى السماء بواسطة الكلام ثم في عملية المسخ . 
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وعن ابن مسعود وابن عباس : «لما كثر بنو آدم وعصواء دعت الملائكة عليهم والأرض 
والسماء والجبال: ربنا ألا تهلكهم! فاوحى الله إلى الملائكة: إني لو أنزلت الشهوة 
والشيطان من قلوبكم ونزلتم لفعلتم أيضا. قال: فحدثوا أنفسهم أن لو الوا اعتصموا. 
فاوحى الله إليهم أن اختاروا ملكين من أفضلكم . فاختاروا هاروت وماروت» فأهبطا إلى 
الأرض . 

وأنزلت الزُهرة اليهما في صورة امرأة من أهل فارس. وكان أهل فارس يسمونها 
وبي خحت2, 

قال فوقعا بالخطيئة فكانت الملائكة يستغفرون للذين آمنوا ربنا وسعتٌ كل شيء 
رحمة وعلمآ فاغفر للذين تابوا. فلما وقعا بالخطيئة استغفروا لمن في الأرض» ألا إن الله 
هو الغفور الرحيم . 

«نخيرا بين عذاب الدنيا وعذاب الآخرةء فاختارا عذاب الدنياو». 

وتختلف هذه الرواية عن سابقتها إذ تتعقد فيها القصة بتعدد الفاعلين فيها وزيادة 
الأحداث. وجميع ما عثرنا عليه من الروايات يشترك وإياها في بنيتها مع بعض الفويرقات 
التي ينبغي ألا نستهين يها بل ينبغي أن نقرأ لها حسابها في عملية التحليل والتأويل باعتبار 


(3) يذكر شوقي عبد الحكيم في موسوعة فولكلور وأساطير العالم العربي ص 264 أن بيذخ ابنة إبليس وإنه كان لا 
عرش على الماء وسيق أن رأينا في الفصل السابق ص 158 عن البيروني: الآثار الباقية ص 99 - 100 ان من 
أسماء إبليس أيضآ أهرمن . 

(4) تفسير الطبري : ج 2 ص 428. 
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أن جميع الروايات ‏ كما سبق أن ذكرنا - تشكل رواية جامعة واحدة أو نصا جامعاً واحدا . 
ويمكننا أن نختزل أطوار الحكاية إلى ستة مقاطع قصصية هي التالية : 


1- حالة أولى تتمثل في كثرة ما يأنيه «بنو آدم» من الخطايا والعصيان أو من الجور في 
الأحكام . 


2- حوار بين الخالق والملائكة. 

تلاحظ الملائكة أو يلاحظ هاروت وماروت ذلك فيتجهون إلى الباري متعجبين من 
الأمر برغم الرسل المرسلة والكتب المنزلة أو يدعون عليهم بالتباب والهلاك (وفي الرواية 
السابقة تدعو معهم الأرض والسماء والجبال) . 

فيردٌ الباري بما يفيد أن لبني آدم عذراً هو «الشهوة وشيطانهاء وأن الملائكة معصومون 
بحكم طبيعتهم وبحكم أن لا حجاب بينهم وبين الخالق وأنهم لو كانشوا مكانهم لفعلوا 
مثلهم فانكروا أن يأتوا مثل ذلك . 

3 - فيأمرهم بأن يختاروا من بينهم اثنين (أو ثلاثة في رواية الكلبي هم «عزا» «وعزابيا» 
ودعزريائيل» ويعتصم الثالث) فيختارون «هاروت وماروت». وينزلون على أن يجتنبوا 
الشرك والزنا والخمر وقتل النفس بغير الحق - أو على أن يحكموا سالعدل. وهما في 
الروايات ملكان أو قاضيان. 

4- المحنة: تعرض لهما امرأة: هي «الزهرة» وتسمى أيضآ «بيذخت» أو «بادخت» أو 
«أناهيد» - وهي إما امرأة من أهل فارس كما في الرواية الأولى الآنف ذكرهاء أو كوكب 
الزهرة وقد أنزل في صورة امرأة حسناء. وتتمثل المحنة في فتنة هذه المرأة ورغبة 
الملكين القاضيين في مواقعتها. 

5 - الشروط والموانع : وتتمثل في ما رسمته لهما من شروط تحول مبدئياآً دون ذلك 
هي نقيض ما أنزلا لاجتنابه أي الشرك والزنا وشرب الخمر وقتل النفس والجور. (وفي 
رواية علي بن أبي طالب المعرفة وفي رواية السدي اشترطت الحكم لها جوراً ثم ثنت 
فطلبت تعليمها الكلام الذي تصعد به إلى السماء) . 

' 6-نهاية القصة: 
أ- يكون للمرأة ما أرادت فياتي الملكان مختلف ما نهيا عنه من المعاصي أو يعلمانها 
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اسم الله الأعظم وتطير إلى السماء فلا تعرف ما به تنزل وتمسخ كوكيا . 

ب لم يقدر الملكان على الصعود إلى السماء وتوسط سليمان - أو إدريس في روايات 
أخرى - بينهما وبين الباري فخيرهما فاختارا عذاب الدنيا وبقيا يعذبان بابل منكوسي 
الرؤوس على جب . 

ج ‏ أقرت الملائكة بأن الله أعلم» وتغير موقفها من بني آدم فرحمتهم وصارت تستغفر 
لاهل الأرض بعد أن كانت تستغفر للذين تابوا منهم لا غير. 

فما عسى أن يكون مصدر هذه الآسطورة؟ 

إن عديدآ من القرائن تدل بما لا يدع مجالاً للشك أن هذه الأسطورة دخيلة على 
المجال العربي رغم أن ذلك لا يعني أنها لا تحمل سمة الحضارة التي احتضنتها فغيرتها 
وحورتها يما يتلاءم وخصوصياتها الفكرية العقائدية. من هذه القرائن الأسماء الواردة فيها 
وهي أعجمية مثل دهاروت وماروت» - أو «عزا» و «عزابياء أو «عزريائيل» وكذلك اسم 
الزهرة المذكور تارة بالفارسية (اناهيد أو باذخت) وطوراً بالقبطية أو النبطية؟ (بيذخت). 
وشبيه بهذا تحديد المكان وأنه بابل رغم أن بابل قد اقترنت في الأذهان بمعنى السحر- 
وكذلك تحديد زمان القصة بأنه زمن سليمان بن داود أو إدريس المعروف أيضاً عند اليهود 
والمسلمين باسم أخنوخ (Enoch)‏ . 

وفي واقع الأمر يبدو لنا أن هذه الأسطورة تشتمل على «ميثمات» أو مفردات أسطورية 
مستقاة من حضارات مختلفة منها ما هو فارسي ومنها ما هو عبراني . فماهي هذه 
الوحدات الأسطورية؟ وماذا أضيف عليها أو ماذا حول منها وكيف تم توظيفه في النص 
الإسلامي الذي نجده في كتاب من كتب التفسير أو في قصة من القصص القرآني؟ 

فلهذه الأسطورة علاقة بموتيف يتعلق بالملاك الذي هوى وسقط ونحن نجده معينا 
باسمه في كتاب التلمود البابلي* كما نجد فصلا كاملا في الحديث عن إتيان بني آدم 


(5) انظر سيدرسكي: 1s origines des gendes musulanes‏ ويذكر قصة ملكين أنزلا إلى الأرض اسم 
الأول منه| «شمهازاي» (اهعوطصعطء؟) أو دعزاء (فعس0) راسم الاي «عزيال (اأعتقة) ص من 
2-2 5 


211 


المعاصي وعن سقوط ملكين ‏ وهما من أبناء السماء ‏ بسبب اتصالهما ببنات الناس في 
كتاب ينسب إلى النبي أخنوخ المعروف عند الملمين ببإدريس وفيه ذكر للملكين 
المذكورين في رواية السدي". 

وفي أخبار الزمان للمسعودي أن «هاروت وماروت» كانا بمصر مدة من الزمان يعلمان 
الناس السحر وقد علماه ملكا من كبار ملوكها” مما قد يجعل للقصة أصولاً مصرية أيضاً . 
ولا غرابة لأنا وجدنا من يوحد بين إدريس وهرمس . لكن بعضهم يشير إلى أن الاسمين - 
هاروت وماروت» كلمتان فارسيتان وآن سن أعوان الآلهة الأرمنية «سبنداراميت» 
(انههعةةهوم5) التي كانت تعبد في القرنين الثالث والرابع الميلاديين مساعدان هما 
(HOROT)‏ و )MOROT)‏ وكانا عندهم من الآلهة. 


لكن لا ننس أيضاً أن الزهرة ‏ ربة الحسن ‏ من معبودات عرب جنوب الجزيرة وكانت 
عندهم «عثتر» ومن معبودات عرب الشمال أيضا" وأن لها علاقة لا شك فيها بعشتار 
البابلية نجم الصباح في عصر حمورابي ابنة القمر «سين» وحبيبة «مردوخ / بعل» وهي التي 
أصبحت عستارت أو عشتروت في «أوغاريت» أو «راس شمراء مع الكنعانيين" وكانت 
عند جميع من ذكرنا رمآ للحب والحسن والإشراق - - أفلم تث تشتق في العربية من مادة 


Littman «Harut And Marut» In Festschrift Carl Andeas Zur Vollendung Des Siebzigsten Ler وانظر:‎ = 

jahres Leipz ff. 

Abraham. I. Katsh: Judaism In Islam. Biblical And Talmudic Backgrounds Of عن كتاب:‎ 

The Koran And Its Commantaries N.Y 1954. 

وهو يقتصر في عمله على سورت البقرة وآل عمران وتفاسيرهما وعلاقنه) بالتوراة والإنجيل وبغيرهما من 
النصوص «غير القانونية» أو «المحولة (وعطاطمفعوم8) . 

(6) انظر: «كتاب احدرخ» of Enoch‏ عاومط e‏ وهو مترجم عن الاصل الحبشي ‏ ط أكسفورد 1912. انظر 
المقدمة وخاصة الفصل الخامس ‏ الفصل السادس عشر من ص 13 إلى ص 38. والجاحظ: كتاب الحيوان 
وهو يردد صدى هذه الاسطورة بين العرب وكانوا يزعمون أن جرهم من الملائكة الذين عصوا في السماء 
فانزلوا إلى الارض ويشيه ما حل بهم بجا حل بهاروت وماروت . 

(7) أخبار الزمان المنسوب إلى المسعودي: ص 143 و 189. 

(8) ميدرسكي: المرجع السابق صك2. 

(9) ريكمان: ديانات العرب قبل الإملام (بالفرنسية) ص 308 و 319 وجواد علي : المفصل في تاريخ العرب ج 6 
ص 57 وص 236 - 239. 

(10) انظر مثلآً- فراس سواح ص 498 - 499 
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دزهر» ومعناها أشرق وتلا وكان أبيضاً- وهي من علامات الجمال والحب والسرور؟90. 

إن الذي يهمنا من أسطورة الزهرة - بعد أن تبينا ما لها من صلة بالمجالات الحضارية 
المتاخمة لجزيرة العرب لهو النظر إليها من حيث هي علامة كبرى أو «دليل» (©0©ف5) من 
الدرجة الثانية وتبين كيف تعامل معه العرب المسلمون وتصرفوا فيه في مجالهم الحضاري 
الخاص بهم . أن تناول قصة الزهرة تناولا ذرائعيا (براغماتيكيا) يجعلنا ندرك أن لها أبعادآ 
شتى وأنها استخدمت استخدامات متعددة حسب المدخل الذي يتم الدخول إليه منها أو 
حسب الستن التي بها يتم فكها وتأويلها. 

1- إن قصة الزهرة في المقام الأول مادة قصصية استعان بها أصحاب التفاسير ومؤلفو 
«قصص الانبياء» لتفصيل ما أجمل في الآية بشأن الملكين «هاروت وماروت» وتعليمهما 
السحر بأرض بابل . ويمكن أن نسمي هذه الوظيفة وظيفة تفسيرية. 

2- إن اندراجها في هذا الفضاء من المكتوب ‏ أي في كتب التفسير والقصص القرآني 
وكانت تقرأ وتدرس في حلقات المساجد يسمح لنا بأن نقول إن لها وظيفة ثانية هي وظيفة 
وعظية أخلاقية لانها تتجه إلى جمهور المسلمين تحثهم على تقوى الله وإتيان الحسنات 
واجتناب المحرمات والتخويف من عقاب الآخرة. أو تتجه إلى الحكام والقضاة والساسة 
عامة تدعوهم إلى العدل» فالمقصد الأخير هو الذي ينتنظم رواية مجاهد والمقطع الأول 
منها أن «الملائكة عجبت من ظلم بني آدم وقد جاءتهم الرسل والكتب والبينات» أما 
المقطع الذي يصور محنة «هاروت وماروت» وشأنهما من الزهرة فيتضمن أنهما «نزلا. . . 
فحكما فعدلا فكانا يحكمان النهار بين بني آدم فإذا أمسيا عرجا وكانا مع الملائكة وينزلان 
حين يصبحان فيحكمان فيعدلان. حتى انزلت عليهما الزهرة في أحسن صورة امرأة 
تخاصم» فقضيا عليها. فلما قامت وجد كل منهما في نفسهء فقال أحدهما لصاحبه: 
وجدت مثل ما وجدت؟ قال نعم . فبعثا إليها أن اثتينا نقض لك!. فلما رجعت قضيا لها 
وقالا لها اثتينا! فأتتهما لها عن عورتيهماء وإنما كانت شهوتهما في أنفسهما ولم يکونا 
كبني آدم في شهوة النساء. فلما بلغا ذلك واستحلاه وافتتناء طارت الزهرة فرجعت حيث 


کانت». 


(11) انظر لسان العرب وتاج العروس مادة «زهره . 
(12) تفسير الطبري ج 2 ص 424 - 435. وتفسير ابن كثيرج 1 ص 247 - 248 
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أما في رواية الربيع بن سليمان فيبدو السرد القصصي موجهاً نحو الغاية الأخلاقية 
الأولى وهي أعم. ولذلك يتوسم الراوي في نقطة من القصة هي الأوامر والنواهي أو في 
العبرة منها وتفضيل الملكين المذنبين عذاب الدنيا على عذاب الآخرة لأنه عذاب مقيم» 
وبالتقليص من الجانب العجيب بجعل الزهرة امرأة كسائر الناس. 

دلما وقع الناس من بعد آدم فيما وقعوا فيه من المعاصي والكفر بالله. قالت الملائكة 
في السماء: أي رب هذا العالم إنما خلقتهم لعبادتك وطاعتك» ولقد ركبوا الكضر وقتل 
النفس الحرام وأكل المال الحرام والرقة والزنا وشرب الخمر! فجعلوا يدعون ولا 
يعذرونهم. فقيل لهم إنهم في غيب. فلم يعذروهمء فقيل لهم اختاروا منكم ملكين 
آمرهما بأمري وأنهاهما عن معصيتي . فاختاروا «هاروت وماروت» . 

فأهبطا إلى الأرض وجعل بهما شهوات بني آدم» وأمرا أن يعبدا الله ولا يشركا به 
شيئاًء ونهيا عن قتل النفس الحرام. وأكل المال الحرام والسرقة والزناء وشرب الخمر. 

فلبئا على ذلك في الأرض زمانا يحكمان بين الناس بالحق وذلك في زمان إدريس. 
وفي ذلك الزمان امرأة حسنها في سائر الناس كحسن الزهرة في سائر الكواكب» وأنها 
أتت عليهماء فخضعا لها بالقول؛ وأراداها على نفسهاء وأنها أبت إلا أن يكونا على أمرها 
ودينهاء وأنهما سألاها عن دينها التي هي عليه فاخرجت لهما صنماً وقالت: هذا أعبد. 
فقالا: لا حاجة لنا في عبادة هذا! 


فذهبا فغبرا ما شاء الله » ثم أتيا عليها فخضعا لها بالقول وأراداها على نفسهاء فقالت: 
لاء إلا أن تكونا على ما انا عليه . فقالا: لا حاجة لنا في عبادة هذا! 

فلما رأت أنهما أبيا أن يعبدا الصنمء قالت لهما: اختارا إحدى الخلال الثلاث: إما 
أن تعبدا الصنم أو تقتلا النفس» أو تشربا الخمر. فقالا: كل هذا لا ينبغي. وآهون 
الثلاثة شرب الخمر. فسقتهما الخمر» حتى إذا أخذت الخمر فيهما وقعا بها. فمرٌ بهما 
إنسان» وهما في ذلك» فخشيا أن يفشي عليهما فقتلاه. 

فلما أن ذهب عنهما السكرء عرفا ما وقعا فيه من الخطيئة, وأرادا أن يصعدا إلى 
السماء. فلم يستطيعاء فحيل بينهما وبين ذلك. وكشف الغطاء بينهما وبين أهل السماءء 
فنظرت الملائكة إلى ما وقعا فيه من الذنب» فعجبوا كل العجب» وعلموا أن من كان في 
غيب فهو أقل خشية» فجعلوا بعد ذلك يستغفرون لمن في الأرض» وأنهما لما وقعا فيا 
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وقعا فيه من الخطيئة قيل لهما: اختارا عذاب الدنيا أوعذاب الآخرة! فقالا: أما عذاب 
الدنيا فإنه ينقطع وأما عذاب الآخرة فلا انقطاع له 

فاختارا عذاب الدنياء فجُعلا ببابل. فهما يعذبان)03, 

3- إن أسطورة الزهرة لم تبق في نطاق كتب التفسير بل تفاعلت أيضا مع واقع الناس 
وتولدت بواسطتها إما قصص أسطورية أخمرى أو صور شعرية وتعابير مجازية في الأدب 
كالتشابيه تحيلنا إلى الأسطورة. 

فلقد أورد الطبري قصة تنسب إلى عائشة «أم المؤمنين» عن امرأة من دومة الجندل 
غاب عنها زوجها فتوسطت لها امرأة عجوز لتعلمها السحر فتقربها منه. وفيها أنهما ركبتا 
كلبين أسودين ‏ وهما في نطاق تصور الجاهليين من الجن فما هي إلا أن كانتا ببابل» 
فأتت المرأة «هاروت وماروت» وهما معلقان منكسان فسألتهما أن يعلماها السحر. 
وائتمرت بما أمراها به بعد ممانعة منها (بالت في التدور) فخرج منها فارس متقنع ارتفع 
في عنان السماء (يؤول في القصة بأنه إيمانها خرج منها) ثم إذا هي لا تأمر بشيء إلا كان 
ففزعت إلى عائشة : 

4 أسطورة حية عن هاروت وماروت: 

حدثنا به الربيع بن سليمان قال» حدثنا ابن وهب قال. أخبرنا ابن أبي الزناد قال» 
حدثني هشام بن عروة عن أبيه» عن عائشة زوج الني 6 أنها قالت: 

«قدمت علي امرأة من أهل دومة الجندل» جاءت تبغي رسول الله 4 بعد موته حداثة 
ذلك تسأله عن شيء دخلت فيه من أمر السحر ولم تعمل به. 

قالت عائشة لعروة: يا ابن أخني . فرأيتها تبكي حين لم تجد رسول الله 56 فيشفيها! 
كانت تبکي حتى أني لارحمها! وتقول «إني لاخاف أن أكون قد هلكت! كان لي زوج 
فغاب عني. فدخلت علي عجوز فشكوت ذلك إليهاء فقالت: إن فعلت ما آمرك بى 
فأجعله يأتيك! 

فلما كان الليل جاءتني بكلبين أسودين» فركبت أحدهما وركبت الآخمرء فلم يكن 
كشيء حتى وقفنا ببابل» فإذا برجلين معلقين بأرجلهماء فقالا: ما جاء بك؟ 


اك فا ل 
(13) تفسير الطبري ج 2 ص 431 - 433. والنص في تفسير ابن كثيرج 1 ص 245 - 247 منسوب إلى ابن عباس . 
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فقلت: أتعلم السحرا 

فقالا: إنما نحن فتنة. فلا تكفري وارجعي . 

فابَيّت وقلت : 3 

قالا: فاذهبي إلى ذلك التنور فبولي فيه . 

فذهبت ففزعت فلم أفعل» فرجعت إليهماء 

فقالا: أفعلت؟ قلت: نعم . 

فقالا: فهل رأيت شيئاً؟ 

قلت: لم أر شيئاً! 

فقالا لي : لم تفعلي ارجعي إلى بلادك ولا تكفري . 

فأربيت وأبيت. 

فقالا: اذهبي إلى ذلك التنور فبولي فيه. 

فذهبت فاقشعررت,» ثم رجعت إليهما فقلت: قد فعلت. 

فقالا: فما رأيت؟ فقلت لم رَ شيئاً: 

فقالا: كذبتٍ لم تفعلي» ارجعي إلى بلادك ولا تكفري. فإنك على رأس أمرك! 
فأربيت وأبيت» 

فقالا: اذهبي إلى ذلك التنور فبولي فيه. 

فذهبت إليه فبلت فيهء فرأيت فارساً متقنعاً بحديد خرج مني حتى ذهب في السماء. 
وغاب حتى ما أراه. 

فجثتهما فقلت: فد فعلت! 

فقالا: ما رأيت؟ 

فقلت: فارساً متقنعاً حرج مني فذهب في السماء حتى ما أراه. 

فقالا صدقت. ذلك إيمانك خرج منك» اذهبي . 

فقلت للمرأة والله ما أعلم شيئا! وما قالا لك شيئا! فقالت: بلى» لن تريدي شيعا إلا 
كان! خذي هذا القمح فابذري. فبذرتء وقلت اطلعي! فأطلعت» وقلت احقلي! 
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فأحقلت. ثم قلت اقركي! فأفرکت» ثم قلت: ايبسي! فأييست» ثم قلت: اطحني! 
فاطحنت» ثم قلت اخبزي» فأخبزت» فلما رأيت أني لا أريد شيشا إلا كان. سقط في 
يدي وندمت والله يا أم المؤمتين! والله ما فعلت شيئآ قط ولا أفعله أبد1*". 

إن لهذه الحكاية الأسطورية علاقة بقصة «هاروت وماروت»» من حيث بنيتها ومن 
حيث مضمونها. أما من حيث مضمونها فواضح أنها تؤكد قصة «هاروت وماروت» وأنهما 
يعذبان فعلا ببابل فوق بثر وأنهما يعلمان الناس السحر وأن المرأة تعلمته منهما. وهي من 
جهة أخرى كأنما تقصد إلى الحث على اجتنابه لان تعلم السحر يقترن فيها بفقدان 
الإيمان . 

أما من حيث بنيتها فإن بين أسطورة الزهرة وهذه الاسطورة تمائل خفي . فكلتا المرأتين 
(الزهرة والمرأة الباحثة عن الاجتماع بزوجها بواسطة السحر) أدركت ما كانت ترمي إليه 
وحصلت على بغيتها. وفي كلتيهما عروج إلى السماء إلا أنه يكتسب معن سلبياً. 
فالزهرة رفعت إلى السماء فمسخت, أما الثانية فلم يكن لها ما أرادث إلا بعد أن صعد 
الفارس المقنع منها إلى السماء وهو رمز فقدانها إيمانها. 

4- لكن لقصة الزهرة وما وقع لها مع دهاروت وماروت» بعد آخمر نتبينه حالما نتتوسل 
إليها من خلال الإطار الزمني الأسطوري الذي توضع فيه وهو زمان موغل في القدم زمن 
ما بعد الخلق مباشرة أو زمن النبي إدريس. ويعتقدون أنه قد عاش مدة من حياته وآدم ما 
يزال حياً. إن قراءتنا هذه وما تقتضيه من تأويل رمزي تنفتح على آفاق أخرى: 

أ/ ترتبط أسطورة الزهرة بأساطير التكوين وبالذات بأسطورة خلق الإنسان. وتكرر على 
نحوما قصة آدم باعتبارها أنموذجاً لها وذلك من خلال مجموعة من القرائن: فهي تبدا 
مثلها بحوار بين الخالق والملائكة بشأن الإنسان ولكن هذا الانموذج أنموذج مقلوب 
باعتبار أن الامتحان هو امتحان ملاك لا امتحان «أبي البشر». وعلاوة على ذلك فإن 
التجربة تمت في الأرض رفي العالم السفلي) لا في الجنة (في عالم علوي). وتشتمل 
كلتاهما على محظور. ويختلف مآل «هاروت وماروت» عن مآل آدم وإن كان في بعض 
الاساطير مال أبناء قابيل قاتل أخيه. ففي حين تلقى آدم من ربه كلمات فتاب عليه ولم 
يمكن للملاكين الصعود إلى السماء ومسهما عذاب مقيم في الدنيا وعلقا فوق بثر منكسي 
الرأس» . 

(14) تفسير الطبري ج 2 ص 411 - 439, والنص ذاته في عرائس المجالس للتعلي ص 5ه - 46. 
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ويمكن أن نعد هذه الأسطورة من أساطير الخلق والاصول لأنها تحكي كيف ظهر 
كوكب الزهرة وأنه في الأصل امرأة مسخت. 

ب/ امتداد لكل هذا تكتسب الأسطورة من حيث دلالتها بعداً أنطولوجياً فلسفياً أخخلاقيآ 
باعتبارها تأملاً في الإنسان وال وطبيعة الانسانية». إن فيها حساً وإنسانيآ» وشفقة على بني 
آدم ورحمة لهم . فقد أخحفق الملاكان في مجاهدة «النفس وسلطائها والشهوة وشيطانها» - 
على حد تعبير بديع الزمان الهمذاني - ولم يتركا محظوراً إلا أتياه وهما ما هما معرفة 
بالخالق وقربا منه فما بالك بالإنسان. هذا ما يجعل إحدى الروايات ‏ رواية أبن مسعود- 
تنتهي بانقلاب في موقف الملائكة من بي البشر وتأكيد على «أن الله غفور رحيم» فإذا 
هي تستغفر لمن في الأرض بعد أن كانت لا تستغفر إلا للتائبين من بني آدم بل وتشتع 
على من سواهم 

ج/ كما تطرح هذه الأسطورة قضايا فلسفية أخرى مثل قضية المعرفة والفعل وامتلاك 
القوة بواسطة الكلمة. فشأن الزهرة مع هاروت وماروت شأن من وهب نفسه (قدمت 
الزهرة جسدها) لتتعلم الكلام الذي يتيح الفعل والقدرة. وكان عملها عملا منكراً طبعاً 
لأنها تشبهت بالخالق (أو بالملكين) وحاولت الخروج عن منزلتها الانسانية ‏ مشل آدم 
وحواء لما أكلا من الشجرة ‏ فكان المسخ لها جزاء وفاقً. أما الملائكة فإن القصة تنتهي - 
كما في قصة آدم ‏ بأن لا علم لها إلا ما علمها الخالق وهكذا يعود النظام إلى ملكوت 
الخالق . 

وخلاصة القول إن أسطورة الزهرة» لئن كانت أسطورة وفدت على عرب الجزيرة من 
الحضارات المجاورة ‏ ونرجح أنها وصلتهم عن طريق بلاد فارس أو الهند ‏ ولئن 
احتفظت بالنواة الاساسية من الأسطورة السومرية أو البابلية أو الكنعانية”» ‏ باعتبارها دإناثا» 
أو «عشتار» أو «عناة» أو «عشتروت» رمزاً للحب - فإن الذين احتضنوها قد طوعوها بما 
يتلاءم ومقتضيات واقعهم فاكتسبت بذلك دلالات جديدة انضافت إلى النواة الأولى بل لم 
تعدم القصة من أخحذها مأخذ اللغز أو الرمز فأولوها تأويلا أضفى عليها دلالات رمزية قد 
لا يبدو أنها تمت إلى أصل القصة بصلة كما في هذين التأويلين عن الألوسي في تفسيره 
بعد أن نفى القول بصحة القصة مشنعا على من حملها على معناها الظاهر. يقول: «ومن 
Dumesnil: Nouvelles Etudes Sur Les Dieux Et Les Mythes De Canaan P. 15-18.96 (15)‏ 

109 - 203 


218 


الأكابر من قال في حل هذا الرمز: إن الروح والعقل اللذين هما من عالم المجردات قد 
نزلا من سماء التجرد إلى أرض التعلق فعشقا البدن الذي هو كالزهرة في غاية الحسن 
والجمال لتوقّف كمالهما عليه. فاكتسباه بتوسط المعاصي والشرك وتحصيل اللذات 
الحسية الدنية . 


ثم صعد إلى السماء بأن وصل بحسن تدبيرها إلى الكمال اللائق به. ثم مسخ بأن 
انقطع التعلق وتفرقت العناصر. 

وهما بقيا معذبين بعذاب الحرمان عن الاتصال بعالم القدس متألمين بالالام الروحانية 
منكوسي الحال حيث غلب التعلق على التجرد وانعكس القرب بالبعد. 

وقيل المقصود من ذلك الإشارة إلى أن من كان ملكا أن اتبع الشهوة هبط عن درجة 
الملائكة إلى درجة البهيمة» ومن كان امرأة ذات شهوة إذا كسرت شهوتها وغلبت عليها 

صعدت إلى درج الملك واتصلت إلى أسمى المنازل والروائب9". 

وسواء أنظرنا في المثال الأول آم الثاني فالغاية الفلسفية الأخلاقية منهما واضحة وهي 
دعوة الإنسان إلى التصعيد والتسامي ومغالبة الجسد وتغليب العقل والروح . 

5 - سائر الكواكب السيارة: المشتري ‏ المريخ - عطارد - زحل. 

أما سائر الكواكب السيارة أي المشتري والمريخ وعطارد وزحل» فلم نعشر على 
نصوص سردية كثيرة تتعلق بها أللهم إلا ما نجده من شذرات في المعاجم اللغوية ومن 
نصوص دينية في بعض الكتابات الشيعية. وقد يجد المرء بعض الصعوبة في اعتبارها 
أساطير لأنها ذات صبغة «فلسفية» تبحث في أصل الوجود وتحاول تصوير الخلق ولكنها 
تستند إلى الرمزية الكوكبية الأسطورية المتوارثة لدى الشعوب القديمة. وحسبنا هذا النص 
عن خلق الكون والإنسان وأنه تم بتدبير من الكواكب على أتم الإحكام راصلا ما بين 
عالمي الطبيعة والمجتمع مشتملا على تصور للتاريخ يذكرنا بتلك المناسبات والمشاكلات 
بين الكواكب أيام الخلق وما يقترن بها من المعادن والطباع والمراتب الاجتماعية وما 

يستحب فيها من الأعمال في إطار من الحتمية أو الجبرية الكوكبية”". 

(16) تفسير الالوسي المسمى روح المعاني ج 1 ص 340 وما بعدها ويقول ا لمحاحظ في: كتاب الحيوان ج 6 ص 198. 
وجعلوا الزهرة امرأة بغيا مسخت نجما وكان أسمها أناهيد وتقول الند في الكوكب المسمى عطارد شبيهآ 
كا 

(17) أنظر أعلاه: أساطير الخلق والاصول ص 182 - 183 وابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير ص 268 ويفسر د 
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«فلما أراد المدبر أن يجعل الأرض مقراً لظهور ما يظهره من المواليد ‏ التي هي 
المعدن والنبات والحيؤان ‏ وكانت ‏ وما يليها من الجو- في نهاية الإقراط في البرد 
واليبس» فحرك الفلك فرمت الكواكب بأشعتها نحو الأرض وقد كانت صخرة صلدة لشدة 
بردها ويبسها. فلم تجد الأشعة فيها منفذا لصلابتها فرجعت منعكسة فسخنت وجه الأرض 
وما يليها من الهواء وصيّرته معتدلا بين الحر والبرد واليبوسة والرطوبة وسمي.ذلك «كرة 
النسيم» وهو بالحقيقة مركز الماء الذي عنه يحدث ‏ كما سنذكره فيما بعد إن شاء الله - 
وكان انعكاس الأشعة إلى حد ما سخن [من] الهواء وبقي ذلك الهواءء الذي لم تبلغه 
أشعة الكواكب راجعة على طبعه الأول» باردآ يابساً وهو أعلى مركز النسيم ويسمى «كرة 
الزمهرير» . 

ثم إن المدبر - تعالى [من أقدره] صرف تدبير العالم إلى زحل بمادته في تحريكه 
للفلك. فدبر العالم ألف سنة. فامتزجت الطبائع المذكورة بعضها ببعض» وحدئت 
البخارات والضباب والأمطار المتواترة غير النافعة » وصارت الأرض بحراً مواجاً وتخمُر في 
ذلك الآلف ها يشاكل طبع زحل من الحديد والأحجار» وصارت الأرض مغمورة بالمياه. 
وميز كل جنس من الأشياء إلى جنسه وخمّر خمائر السودان والوزاع وأهل الشقاء والنكال 
أجمع . 

ثم إن المشتري رافد زحل في التدبير ألف سنة ثانية فجفف بحرارته أكثر الرطوبات 
وميز ما يشاكل طبعه من الأشياء المحمودة عما مازجها من المذموم وخمر الخمائر التي 
تشاكل طبيعته الشريفة من أهل الدين والعفاف ونبت في دوره أول النبات ودب الدبيب 
وحدث النمل» والوزغ وبنات وردان. 

ثم إن المريخ رافد زحل في التدبير ألف سنة ثالثة وهما نحا الفلك ‏ أعني زحل 
والمريخ - فجفف المريخ بحرارته أكثر تلك الرطوبات ونشفها وفتت الجبال المنعقدة في 
ألف زحل وصيرها رملاء وظهر في وقته صغار الحيوانات الشريرة كالفار والسسنانير وما 
يشاكل ذلك من السباع والهوام وذوات السموم. وخمر خمائر القواد والجنود والشجعان 
وسن المعدن والبات ما يشاكل طبعهما. 
= رؤية هذه الكواكب في المنام تفسيرآ أساسه بالذات هذه الرموز مضيفا عن سهيل أنه رجل عشار من اليمن 

مسخ كوكبا شانه في ذلك شأن الزهرة قارن هذا النص يأمطورة خلق سايقة ص 139 - 140 تقدم في شكنل 
«جدولي» عناوتاة مع هعد ما تصورء هذه الأمطورة في شكل «سياقي» عناوة)قتمههادر5. 
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ثم إن الشمس رافدت زحل في التدبير ألف سنة رابعة. فأزالت تلك الظلم والضباب 
من وجه الأرض وعدلت الأمطار بعض الاعتدال وخمرت خمائر الملوك والعظماء وما 
يجانسها من الأشياء الشريفة كالياقوت والذهب وما يجانسها من الحيوانات واعتدل الجو 
بعض الاعتدال . 

ثم إن الزهرة رافدت زحل ألف سنة خامسة. فخمرت خمائر العرب والنساء وأهمل 
اللهو والطرب ونبعت العيون العذبة فنزلت الأمطار معتدلة وظهر في تدبيرها الأشجار 
المثمرة الطيبة الروايح وظهرت الطير وانتشرت في الهواء» وتكونت الحيوانات المعتدلة 
النافعة وكل ذلك مقدمة لظهور الشخص البشري . 

ثم إن عطارد رافد زحل في التدبير ألف سنة سادسة . فزادت الأمطار اعتدالاً والطبائع 
تهذيباً وخمرت خمائر الكتاب والوزراء والحسّاب وكثرت في ألفه النباتات المعتدلة 
والحيوانات المحللة. ثم كان في آخر تدبيره وأول تدبير القمر ظهور الشخص البشري 
نباتا من الأرض كما قال الله : «واله ات من ن الأضر نبَانا 50# , 

6 الكواكب الثابتة 

الكواكب الثابتة هي الثريا والدبران والعيرق والشعريان وسهيل والجوزاء. ولسنا ندري 
ما إذا كان اهتمام العرب القدامى بها أكثر من اهتمامهم بالكواكب السيارة. وإن كان ذلك 
كذلك فلعله أن يكون لضرورة عملية هي الاهتداء بمواقعها في متاهات الصحراء أو غير 
ذلك مما له صلة بالنوء وتتبع مساقط الغيث وربما لأسباب عقائدية أخرى. ومهما يكن من 
أمر فإنهم قد أسقطوا على العالم العلوي عالمهم الأرضي ومشاغلهم ‏ شأنهم في ذلك 
شأن جميع الشعوب تقريباً ‏ فإذا الكواكب تنتظم في السماء على نحو يعكس علاقاتهم 
الاجتماعية من قرابة وزواج كما يصور وجها من وجوه حياتهم الاقتصادية القائمة على 
البداوة والترحال. وقد وصلتنا شذرات من أقوالهم في الكواكب حفظتها لنا كتب اللغة 
وغيرها من المصنفات ذات الصلة بالأنواء . 

وفعلا فقد كانت الثريا معبودة طيء” ويعرفوتها بأنها «كوكبان على كاهل الثور نيران 
(18) علي بن الوليد: رسالة البدإ والمعاد. ضمن ثلاث رسائل إسياعيلية ص 108 - 110. 

وأنظر أيضاء رسائل إخوان الصفاء. المجلد الثاني. الرسالة الأولى في السسمانيات والطيعيات ص 62 - 60 
ط 1957 

(19) الألوسي: بلوغ الأرب ج2 ص 240 وجواد علي : المفصل ج 6 ص 59. 
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في خلالهما ثلاثة كواكب متقاربة كعنقود العنب»"" وتسمى أيضاً النجم وبهذا المعنى 
فرها المفسرون*. وهي رمز الثراء لأنهم ينتظرون معها النوء الكثير والخير العميم . 

أما الدبران ‏ ذاك النجم الذي عظمته كنانة وقريش مع الْعُرَّى وطائفة من ميم فكان 
على عكس الثريا. وكانوا يسمونه «عين الثوره أو تالي النجم أو حادي النجم والفنيق - أي 
الجمل الضخم ‏ ويخشون نوءه لأنهم يتوقعون معه سنة مجدبة فكانوا يوجسون منه خيفة - 
ولا بد أن عبادتهم إياه كانت لذلك السبب. وكانوا يقولون عنه: 

«إذا طلع الدبران. توقدت الحرّان وكرهت النيران واستعرت الونان ويبست الغدران". 
كما بقيت لنا عن هذين الكوكبين الضدين الأسطورة التالية وتدل على أنها أمطورة تعليلية 
تعليمية بمعنى أنها تثبّت هذا النوع من المعرفة ضمن الإطار الثقافي الشفوي الذي لا بد 
أنها كانت تندرج ضمنه: 

«إن الدبران خطب الثريا وأراد القمر أن يزوجه. فأبت عليه وولت. وقالت للقمر: ماذا 
أصنع بهذا السبروت الذي لا مال له. 

فجمع الدبران قلاصه (والقلاص صغار النوق) يتمول بها. 

فهو يتبعها حيث توجهت يسوق صداقها قدامه يعنون القلاص»"". 

أما العيوق ‏ ذلك الكوكب الأحمر الذي يطلع قبل الجوزاء ‏ فهو الذي «عاق الدبران 

عن لقاء الثريا»"ة". 


2 - ومن الكواكب الأخرى التي لها علاقة بالعبادات سهيل والشعرى. أما سهيل فلا 
يزال من أسماء الأعلام . وتقول الاسطورة إنه «كان عشاراً على طريق اليمن ظلوماً فمسخه 
الله كوكباً»*". إن صلة سهيل بعقائد العرب ربما تتجلى من خلال تعشيره التجار ولأنه 


(20) القزويني : عجائب المخلوقات 68 

(21) انظر مثلا تفسير الزخشري : الكشاف ج 4 ص 330. (سورة النجم الآية 1). 

(22) الالرسي : بلوغ الارب ج 2 ص 239. وجواد علي : المفصل ج 6 ص 57. 

(23) انظر في هذا الشان: القزويني عجائب المخلوقات ص 68 واليوطي : المزهر في علوم اللغة ج 2 ص 528. 
والالوسي : بلوغ الآرب ج 2 ص 237. 

(24) ابن منظور لمان المرب مادة دير ومجمع الأمثال للميداني ج 2 ص 354 في مثل ؛ انكد من تالي النجم . 

(25) لمان العرب مادة عوق. 

(26) لان العرب مادة سهل. والتعلي : عرائس المجالس: وقصة لعن سهيل لانه كان عشاراً ولعن الزهرة 
لأنها فتتت هاروت وماروت. والدميري : حياة الحيوان الكبرى ص 16. 
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كانت توجد وظيفة دينية تتمثل في فرض العشر على التجار لفائدة الاله7©. 

أما الشّعرى ‏ وهما شعريان الشعرى الشامية أو الغميصاء. وقد سميت كذلك لصغرها 
وقلة ضوئهاء والشعرى العبور أو الشعرى اليمانية وتعتبران أختين لسهيل ‏ فقد عبدها 
العرب القدامى لما انفردت به عن سائر الكواكب بصفتها تعبر السماء عرضا ولم يعبرها 
عرضاً غيرها. ويروى أن لخم وخزاعة قد عبدتها أيضاً ‏ من لهم ذلك ميّدهم وجز بن 
غالب بن عامر بن الحارث بن غبشان الخزاعي «أيو كبشة» وهو الذي كانت قريش تنسب 
إليه الرسول ‏ (كما عبدتها حمير وقريش وبنو قيس عيلان”. وهي التي يقول فيها 
لغري ٤ 1 f‏ 0 8 

ويوم منّ الشعُرَى يذوبٌ لوابُه افاعيه مِنْ رَمُضائَهِ تتمُلمل© 

ولنا عن الشعرى وسهيل روايتان تقول الأولى : دإن الشعرى اليمانية كانت مع الشعرى 


الشامية ففارقتها فسميت الشعرى العبور. 
فلما رأت الشعرى الشامية فراقها إياهاء بكت عليها حتى غمصت عينها فسميت 
الشعرى الخميصاى . 


وتقول الرواية الثانية : «إن سهيلا والشعرى كانا زوجين . 
فانحدر سهيل فصار يمانياً فاتبعته الشعرى العبور فعبرت المجرة فسميت العبور. 
وأقامت الغميصاء فبكت لفقد سهيل حتى غمصت عيناها فسميت غميصاء لأنها 
أخفى من الأخرى»*. 


أما عن سهيل والجوزاء ففي أخبار العرب أن سهيلاً كوكب يماني حسب الدميري هو 
«نجم إذا وقعت عين الجمل عليه مات لساعته»”” وقد عبدته بعض طبىء المعروفة أيضاً 


27) انظرج. ريكيان (قصمدسككءرظ .6): أديان العرب قبل الإسلام ضمن مجلة تاريخ الأديان 22.319 RH‏ . 

(28) - لسان العرب: مادة شعر- ابن حبيب: المحبر ص 129 القزويني: عجائب المخلوقات ص 368. وجواد 
علي : المفصل في تاريخ العرب: ج6 ص 58. 

(29) عن محمود سليم الحوت: في طريق الميثولرجيا عند العرب ص 101. 

(30) لسان العرب مادة «غمص» ومادة وشعر». 

(31) عن جواد علي : المفصل ج 6 ص 58 - 59ء 

(32) لسان العرب مادة «سهل؛ . الجاحظ: :كلب وان ج 6 صل 133 . وني مزاعم الأعراب أن الله مسخ الفب 
في الأرض وسهيلاً في الياء . وفيه يقول عمرو بن أي ربيعة 
أسا المنكح الثريا سهيل عسرك اك كيف باتقيان 


بعبادة الجمل. وقد وصلتنا عنه شذرات منها: «كان سهيل عشاراً على طريق اليمن 
ظلوماً. فمسخه الله كوكباء . 

ولنا قصة أسطورية أخرى تجمع بيئه وبين الجوزاء. تقول: إن سهيلا «ركض خلف 
الجوزاء فركلته برجلها فطرحته حيث هو. وضربها هو بالسيف فقطع وسطهاء©. وتوجد لا 
شك نتف أخرى منها «أن الجدي قتل نعشاً فبناته تدور به تريدمع*. 

وخلاصة القول من هذا الفصل إن ما سبق أن رأينا بشأن الكواكب والنجوم 
والمعتقدات الأسطورة التي بقيت منها آثار باقية سواء في طبقات اللغة العربية أو في 
المعاجم وكتب اللغة عامة أو في كتب الأمثال والأنواء أو في تضاعيف الخطاب الإسلامي 
الذي يتناولها على نحو غير مباشر كما رأينا ذلك بشأن اقتران الشمس والقمر عندهم بالثور 
رمز «إيل» إله الساميين الذي يدعى في الاساطير والملاحم الكنعانية «إيل ثور» وبقرني 
الشيطان. كل ذلك ينفي الفكرة الشائعة لدى بعضهم والقائلة بأن لم يكن لديهم أساطير 
كما يؤكد وجود بقايا الأساطير الكوكبية ويبين كيف أنها تفاعلت مع النسيج الفكري 
المعرفي في العصور الإسلامية اللاحقة في مثل كتب التفسير وقصص الأنبياء وكتب 
التاريخ والادب والعقائد وكتب العلم والفلسفة بل ومع النسيج الاجتماعي الحضاري 
فتعايشت الأساطير والمعتقدات الاسطورية جباً إلى جنب والفكر الديني الإسلامي على 
اختلاف شيع أصحابه ونحلهم وأمدت أصحابها بمناويل أو نماذج دخلت في أدوات 
تفكيرهم وتركيب عالمهم الخيالي ومخيالهم الاجتماعي . 

فأسطورة الزهرة وعلاقتها بقصة الملاكين «هاروت وماروت» أو أسطورة سهيل وقصته 
مع الجوزاء أو مع أخته الشعرى ‏ أو زوجته عند بعضهم ‏ أو قصة الدبران وخطبته للثريا 
وتوسط القمر لتزويجه إياها إن دليل على وجود أساطير ومعتقدات خرافية كوكبية. 
وصحيح والحق يقال إن بعض تلك الأساطير قد لا ينطبق عليها شرط من شروط الاسطورة 
هو نظر أصحابها إليها نظرة اعتقاد وتصديق ولكن ما يدرينا أن تلك القصص لم تكن في 


5 هي شامية إذا ما استهلت وسهيل إذا استهل يان 
النويري : نهاية الأرب ج 1 ص 65. 

)33( - لسان العرب مادة «جوز» ‏ الميداني ممع الأمثال ج 2 ص 354. 

(34) اليداني ممع الأمثال. ج2 ص 354. 
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مرحلة ما محل تصديق بها وإيمان. أفلا يمكن أن تمثل مرحلة من مراحل تطور العرب 
ونظرتهم إلى الكون فقدت على الأيام معناها المقدس؟ 

كما تدلنا مختلف هذه الأساطير والسنن التي تتظمها ‏ لا سيما وقد لاحظنا إسقاط 
العرب لعالمهم الاجتماعي على السماء وما للأسطورة من وظيفة فكرية منطقية بصفتها 
واسطة - 84601214098 لحل بعض المشاكل ‏ على وجود انسجام بين مختلف الأصعدة من 
إجتماعي وفكري عقائدي وغيرها مما يشكل جانبي نشاط البشر قاظبة عنيت بذلك الفكر 
والفعل. وتحتم علينا مقولة «الكلية» في العلوم الإنسانية. وما تقتضيه من علاقة جدلية بين 
الجزء والكل» ألا نهمل الفروق وأن نبحث عن تفسير أو تأويل يستوعب جميع ذلك معا 
وفي آن واحد. 

وبناء على أن المعنى إنما ينشا من الاختلاف لا من الاتفاق» فإن سُّنَْة الجنس مدخل 
من المداخل إلى أساطير الكواكب . فالزهرة رمز للانوثة والجنس وقصة «هاروت وماروت» 
معها ما كانت لتكون ‏ منطقاً لاواقعاً - لولا اقترانهما بالطبيعة والهيولى والشبق والغلمة. 
والقمر مذكر في المربية مؤنث في غيرها من اللغات بعكس الشمس وكانت مؤتثة عند 
العرب ولا تزال. أما عثتر فمذكر ومؤنث معاً: مذكر عند عرب الجنوب كالقمر ومؤنث 
عند عرب الشمال بما أنه الزهرة عندهم . وسائر الكواكب التي رأينا ضمن هذا الصنف 
من الاساطير - أساطير الكواكب - إما ذكر أو أنثى أو عنصر من زوج كوكبي . فهل للجنس 
رمزية ثانية تتراكب على المدلول الأول؟ وما علافتها بخصوصيات الإطار الذي فيه 
تندرج؟ هنا تطرح علينا قضية «النظام» وتاريخه أي مختلف العلاقات في آنيتها 
Synchronie‏ وزمانيتها Diachronie‏ . 

إن ما يلفت النظر فى هذا الباب ما يبدو من تماثل بين أصعدة مختلفة من حياة العرب 
القدامى بالقياس إلى الاعتبارين المذكورين وهما الاعتبار الآني والاعتبار الزماني ويمكن 
تمثيل المادة الاسطورية الكوكبية السابقة - مع بعض الاجتزاء طبعا ‏ على النحو التالي: 


(#) انظر الجدول أسفله. 


المعتقد والأسطورة : 


الشمس /اللات / القمر /ود/ المقة /هبل؟ 
كاهنة : كاهن : 
طريفة عمرو بن لحي شق وسطيح 
(قصة خراب سد مارب) الأفعى الجرهمي 

عمرو بن طفيل 
النظام الاقتصادي الاجتماعي 
الزراعة ‏ التجارة الرعي والتجارة 
نظام الأمومة نظام الأبوة 
السلطة السياسية 
بلقيس (ملكة سبا) السيد (عند البدى 
الزباء (ملكة تدمر) الملك (عند الحضر) 
البطل في الأساطير والمعيش 
امرأة: الشموس الجديسية الرجل : نزار بن معد 
زرقاء اليمامة كليب /عنترة/ حاتم الطائي 


:إن هذا الجدول يمكن أن يقرأ قراءة أفقيه أو عمودية. أما من اليمين إلى الشمال فقد 
نفهم منه معنى التطور التاريخي أي الانتقال من نظام اجتماعي اقتصادي عقائدي إلى 
آخر. ونحن نعرف منه المرحلة التي قبيل الإسلام مباشرة أكثر مما نعرف بداياته وتؤيده 
الكشوف الحفرية والمنقوشات وعلم الاجتماع المقارنا ويفيدنا أصحابه مثلاً أن اليمن مر 
بطور الأمومة” وأن النظام الذي كان سائدآ قبيل الإسلام في الجزيرة إنما هو نظام الأبوة 
(1) ندعم آخر الابحاث المنصلة بتاريخ العقائد والمستندة إلى درامة المنقوشات مثل عمل الباحثة «جاكلين بيران» 
Pirenne: La religion des Arabes préislamiques‏ ineاJaeque‏ المنشور في يملة الباحث ‏ العدد 
الخاص ‏ منة 1976 تكرياً ل دقع هتصمع11 اpمء0[»‏ بمنامبة عيد ميلاده الثيانين ‏ من ص177 إلى ص 
7 
)2( انظر شلهود؛ Du Nouveau 3 Propos Du «Matriarcat» A1abe‏ في جلة Arabica - Tome xxviii.‏ 
5 - ۴76 - 1981 ,1 ان۴5 ومنتغومري واط عن بقايا نظام الامومة لدى سکان يثرب. في كتابه « عمد 
في مكق. 
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بل إن القبائل العربية التي هاجرت من جنوب الجزيرة إلى شمالها على ما يذكر 
الإخباريون إثر انهيار سد مارب لا بذ أنها تكيفت مع الواقع الاقتصادي الاجتماعي 
الجديد الذي وجدت نفسها فيه . . أما إذا نظرنا فيه من أعلى إلى أسفل فإنشا نلمس فيه 
معنى الانسجام بين مختلف أوجه الواقع يصرف النظر عن التاريخ . 

لكن كيف نفسر بعض الجوانب التي تبدو متعارضة بل متناقضة؟ كيف يمكن أن يكون 
عثتر مثلاً مذكراً (عند عرب الجنرب) ومؤنثً (عند عرب الشمال)ء وما الوجه في تذكير 
القمر وتأنيث الشمس والحال أنهما عند سكان بلاد الرافدين مذكران (أحدهما الإله 
«سين» ‏ القمر والثاني الإله الأمطوري «شمش»)؟ ولماذا كانت اللات رمز الشمس 
بالطائف والبتراء وفيم اجتماع اللات والعزى ومناة مع هبل في الكعبة بمكة؟ 

إذا إنطلقنا مبدثياً من أنه لا سبيل إلى تفسير العناصر الأسطورية فرادى ولكن في نظام 
كما أنه لا سبيل إلى الفهم إلا من خلال الجدل الداخلي والخارجي الداخلي جدل 
المعطيات الداخلية فيما بينها ثم من خلال جدلها مع الخارج وما يتم خلال ذلك من 
تفاعل وتاثر وتاثير قلنا: لا بد أن العرب تأثروا بأساطير الشعوب المجاورة. فالجزيرة 
العربية رغم أنها كانت عالماً شبه منغلق على نفسه ولذلك سلم من اجتياح القوى 
الخارجية له (الفرس والبيزنطيين أعظم قوتين في العالم القديم قبيل الإسلام) واحتفظ 
بمميزاته الخاصة, فإنها لم تكن معزولة عن العالم. وتدل معتقداتهم الأسطورية 
(الشمس/ اللات والقمر /سين وعنر/ الزهرة) على تشابه وعلى صلة لا شك فيهما 
بمجمع أساطير الشعوب المجاورة من بابليين وكنعانيين أن المقارنة بين الاساطير أو 
العناصر الاسطورية التي كانت رائجة في «المجال العربي» هي التي قد تسمح لنا بتفسير 
تانيث الشمس أو بتذكير عثتر وتأنيثه في الوقت نفسه. وحسبنا أن نشير إلى أن الشمس 
هي «شبش» 359م508 عند الكنعانيين” وأن الكوكب عثتر يتجلى لدى الكنعائيين أنفسهم 
باعتباره مظهراً لحقيقتين اثنتين في صورتين اثنتين: فهو عشتر كوكب الصباح (المذكر) 
بعل بيبلوص وابن الإله إيل كبير آلهة الساميين بوجه عام ثم هو أيضا عشترت «الانثى) 
كوكب المساء وأخت عشتر وبعلة بيبلوص وكانوا يرمزون اليهما بأسدين©. 


Dumesnil: Nouvelles Etudes Sur Les Dieux Et Les Mythes LDe Canaan - PP 15 - 18,96- (3) 
109, 203 
.240 - 237 المرجع السابق: ص 14 و 224 و‎ )4( 


227 


ولكن ذلك لا ينبغي أن يحجب عنا الخصوصيات وهكذا فإن ما قد يبدو للناظر لأول 
وهلة خلطاً عجيباً واضطرابآ غريباً لعله أن يكون في حقيقة الأمر تراكباً بين معطيات ترجع 
إلى مراحل متعاقبة من تاريخ العرب قبل الإسلام . أو تبين أساطير الكواكب أو الشذرات 
المتبقية منها اجتماع العنصرين المذكر والمؤنث (الشمس/ لات والقمر/ هبل = لاه؟) . 
بل قد يكون الجمع بين آساف ونائلة أو بين هبل وبناته اللات والعزىٌ ومناة ضرباً من 
التوحد والتعدد في آن : توحد عناصر متفرقة في واحد هو هبل وما اجتمع له من وظائف 
وما اقترن به من معانٍ رمزية مع غلبته بصفته ذكرآ على ما سواه غلبة بوّاته تلك المنزلة في 
مكة وحوله سائر الأصنام المجسدة لمختلف الآلهة. 

أما التعدد فهو التنوع الذي يدل على أن جميع تلك المعطيات كانت تنصهر في وحدة 
أسطورية عفائدية نشي بخصوصيات العرب المنتشرين في آفاق الجزيرة وتحكي مختلف 
ما مروا به من أطوار. 

ونحن لا نروم الوصول إلى قول فصل بشأن تاريخ العرب العقائدي ‏ ولا بد أنه كان 
أكثر تعقداً مما راج بعد ظهور الإسلام أو لدى بعض المستشرقين والعرب ممن سار على 
نهجهم ‏ ولكن لعلنا لا نجانب الصواب عندما نستنتج من أساطير الكواكب ومختلف 
الرموز المتعلقة بها والمجسمة للمقدس أننا إزاء أطوار مختلفة متراكبة فيها عبادة الطبيعة 
من حجارة (اللات ‏ الصخرة المربعة بالطائف وعثتر - حجر) ونبات (العزى ‏ نخلات 
ثلاث) وحيوان (الغزال والئور - والناقة) باللإضافة إلى عبادة الإنسان (ود وهبل ذوي الشكل 
الإنساني)؟. إن من شأن هذا أن يرجح لدينا أن ديانات العرب لم نكن ديانة كوكبية تقوم 
على ثالوث هو الشمس والقمرة وعثتر/ الزهرة كما هو الشأن عند البابليين مثلما ذهب إلى 
ذلك بعضهم”. وبهذا تسهم أساطير الكواكب في إلقاء بعض الأضواء على هذا الجانب 
من تاريخ العقائد . 


أساطير الكواكب وجدل العلم والمعرفة والأسطورة: 
ومثلما قامت أساطير الكواكب دليلاً على وجود أساطير عند العرب القدامى ‏ على 
(5) انظر مثلا جواد علي : المفصل ج 6 ص 51 - 52 ويعرض آراء بعض المستشرقين (هومل ونيلسن) وانظر أيض] 


شوقي عبد الحكيم : أساطير وفولكلور العالم العربي ص 143 - 142. وخليل أحمد خليل: مضمون الأسطورة 
في الفكر العربي ص 42 - 45. 


عكس ذاك الرأي الذي ينفي أصحابه عن العرب القدرة على نوع من أنواع الخيال 
يسمونه حسب مصطلحات علم النفس في بداية القرن ب «الخيال الإبداعي»" لا يسع 
الباحث إلا أن يلاحظ أن المواد الأسطورية قد تفاعلت أيضاً مع النسيج الفكري المعرفي 
بل كانت أداة معرفية ‏ على مر الازمان ‏ في خضم ذاك الجدل المفضي إلى مزيد من 
محاولة المعرفة بالإنسان والكون المحيط به حتى تصبح تلك المعرفة أكثر شمولاً وأصدق 
تعبيراً عنه وعن العالم المحيط به 


إن السياق الذي حف بأسطورة الشمس والقمر مثلما استعرضتاها بتفاصيلها هو نفي 
ابن عباس رواية كعب الاحبار عن مآل الشمس والقمر هو نفي لتصور أسطوري لمآل 
الشمس والقمرٌ وتقديم لتصور آخر يَدَلَهُ بدو أكثر تطابقاً ومقتضيات العقل والحكمة 
الإلهية سواء بالنسبة إلى تصور هيئة الكون أو حركة الشمس والقمر أو خسوف هذا 
وكسوف ذاك وهو الوجه العقلاني من سمات الحضارة العربية الإسلامية. وتواجهنا دومآ 
تلك الحقيقة ألا وعي أن لا أساطير إلا أساطير الآخرين. 


علاوة على ذلك فإن «أسطورة الشمس والقمر» إذ تقدم لنا تفسيراً للبدايات والمآل 
فإنما هي تقدم لنا أيضاً صورة عن كنا معد محدودة بزمانها ‏ أي بشروطها التاريخية - وهي 
الصورة التي يتم تجاوزها باستمرار مع تق تقدم آفاق العلم والمعرفة الموضوعية ومن الأمثلة 
الدالة على ذلك مختلف المواقف التي وقفها بعضهع من النصوص الاسطورية ية التي 
استعرضنا. فهذا على سبيل المثال ابن الأثير يضيق ذرعاً برواية ابن عباس وقد نقلها عنه 
الطبري «لمنافاتها العقول»”. أما ابن كثيرء فإنه مع اطلاعه على مختلف روايات الطبري 
لقصة «هاروت وماروت» يسكت عن الرواية التي تصور الزهرة امرأة هبطت من السماء 
ومعنى ذلك أنه ينكرها وكذا يفعل القزويني مع نفس القصة لأنه لا يتعرض فيها إلى ذكر 
الزهرة أصل. بل هو يتجاوز التصور الاسطوري الذي رأينا للشمس والقمر. فخسوف 
القمر إنما «سببه توسط الأرض بينه وبين الشمس»*" ومثله كسوف الشمس لا سقوط في 
بحر السماء أو نحوه. فإذا الاسطوري ينحسر شيئاً فشيئاً ويخلي مكانه للمعرفة الغلمية: 
(6) انظر أعلاه رأي أحمد أمين وعيد المعيد خان (الفصل الرابع الأسطورة ني الدراسات العربية ص 16). 
(7) انظر ابن الأثير: الكامل في التاريخ المجلد الأول بيروت 1385 - 1965. ص21: 
(8) انظر تفسير ابن كثير لسورة البقرة الآية 102 
(9) انظر: القزويتي: عجائب المخلوقات ص97 - 98 
(10) القزويتي: عجائب المخلوقات صن 849 
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ويحل «الدنيوي» أو اللامقدس محل المقدس وإذا نحن ندرك مرة أخرى أننا إزاء وجهين 
من وجوه النظر يلتقيان عند القول بتأثير الشمس والقمر مشلا في مختلف مظاهر الكون. 
دوذلك أن الشهور به (= القس) تكون وعلى حسب حركته يجري أمرها وأفعاله ترى أعظم 
وأبين في حيوان البحر خاصة وهو ينمي النبات ويعظم الثمار ويسمن الحيوان ويلزم النساء 
الطمث أزماناً محدودة»”" وهنا يلتقي الرمز بالحقيقة فيقترن القمر بمناطق مختلفة من 
الواقع ويربط بينها ربط محكما. 

إن هذه الرمزية لا تفتصر على الشمس والقمر مثلما رأينا آنفاً بل هي تشمل سائر 
الكواكب السبعة وأنت واجد مطابقات وموافقات بين الكواكب والطبائع وأيام الأسبوع وما 
يستحب فيها من الأعمال وما يوافق ذلك في عالم العناصر والتكوين وفي المجتمع. فلقد 
«ذهب كثير من الفلكيين وأصحاب النجوم أن المهيء للعشق سن النجوم زحل وعطارد 
والزهرة وأن زحل المهيء للطمع والغم والهيمان والأحزان والجنون والوسواس وعطارد 
المهيء لقول الشعر والرسائل والكلام المسهل لما استصعب من العشق المستفتح لما 
استغلق منه والزهرة هي المهيئة للحب والرقة والرطوبة والتأنيث والزيادة في الشبق 
والغلمة"“ وما هذه اا التي تعزی إلى الكواكب سوى آثار من أساطير الكواكب. 
كذلك شان أيام الاسبوع وقد رسموا لكل كوكب یوما : 

فللشمس الاحد وتستحب فيه بداية الأعمال بناء على أن الباري بدأ فيه خلق الكون. 
ولما كانت الشمس أنور ما في السماء من نظرائها من الكواكب كان من رموزها الحيوانية 
الأسد وطبعه الحرارة ورمزها في المجتمع مذكر أو مؤنث فقد يكون ( في الحلم ال «الملك 
الاعظم» أو الام أو الاب كما قد يكون المرأة في الشعر «والشعراء يشبهون جمال العذارى 
بالشمس في الحسن والجماله". 

أما القمر فيومه الإثنين وبستحب فيه السفر لسرعته ويتصورونه في السماء الأولى أما 
نظيره خي المجتمع فهر الوزير أو ولي العهدة؟. 

أما المريخ فيومه الثلاثاء وطبعه عندهم الحرارة ولذلك يوافقه من الألوان الأحمر ولا 


(11) مروج الذهب ط بلاج 2 ص 354 - 355 

(12) المسعودي: مروج الذهب- ج 2 ص 243. 

(13) ابن سيرين تفسير الأحلام الكبيرء ص 259 والمقدمي: البده والتاريخ ج 2 ص 13 - 14. 
(14) القزويني: عجائب المخلوقات ص 54 
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کان في بعض الأساطير العالمية إله الحرب (كتة]8) كان رمزه في المجتمع «الشرطي 
المعذب» أو من يحمل السلاح أو صاحب حرب الملكه؛. 

ولعطارد الأربعاء واللون الأصفر وطبعه ممازج ويستحب فيه تناول الدواء (ريما لمعتى 
المزج) أما رمزه في المجتمع فهو الكاتب. 

إن أساطير الكواكب» فضلل عن كونها أداة فكرية ‏ تمشل طورآ من أطوار المعرفة9» 
وتدحل ضمن جدل آخر هو جدل المعرفة والفعل ومنه السحر. وهو وجه من وجوه الخلق 
الأسطوري أي التأثير في الواقع براسطة الكلمة كما رأينا في قصة الزهرة مع الملكين. 


(15) المقدسي: المرجع السابق ص 13 - 14. 

(16) مثلما يمكن أن نعتير أسجاع العرب عن الأنواء ضمن التقاليد الثقافية الشفوية التي كانت سجل معارف 
العرب ‏ انظر المخصص لابن سيده الجزء الثاني السقر التامع : كتاب الأنواء. وأورد السيوطي في كتابه المزهر 
ج 2 ص 528 وما بعدها ‏ أسجاع العرب في الأنواء عن كتاب الأنواء لابن قتيبة. وراجع مقال «شارل بلا 
حول الموضوع نفه في مجلة #عاطدعث العدد الثاني سنة 1955 من صن 17 إلى ص 41. 
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الفصل الرابع: 


أساطير المظاهر الطبيعية 


www.alkottob.com 


مقدمة: 

إن انتقالنا من أساطير الكواكب إلى أساطير مظاهر الطبيعة لهو انتقال من «العالم 
العلوي» إلى «العالم السفلي» رغم أن ذلك لا يعني بالضرورة قطيعة أو انفصالاً بين 
المستويين لا سيما بالنسبة إلى الشعوب القديمةء وهي شعوب يتجلى المقدس" لديها 
في مظاهر عديدة من الكون من تربة وحجارة وجبال ومياه وآبار ونبات وأشجار وحيوان 
على اختلافه من طائر في الجو وسابح في البحر. ومن دواب وأنعام وحشرات وهوام منها 
ما يسعى أو يزحف أو يدب على وجه الأرض دبيبا. ويقتضي منا بحثنا عن الجوانب 
الاسطورية من هذه المواد المتنوعة ضبط مظائها ومختلف السياقات والخطابات التي 
وردت فيها ومختلف الدلالات المباشرة أو الدلالات المصاحبة الخاصة بكل عنصر منها 
من حيوان أو نبات أو جماد والدلالة الرمزية الناشئة عن ورودها في خطاب ما وأن نبدأ 
فنصنفها ونبوبها. 


, Emile Durkheim: Les formes élémentaires de la vie religieuse P. 50 - 52 3° éd Paris 1935 (#) 

انظر تعريف المقدس عند يوسف شلهود (00طاعط)) في مملة تاريخ الديانات. 

.R.H.R. 067/111 n1, Juillet - Septembre 1955 71م‎ - 5 

. Les Structures du sacré chez les Arabe5 والدرامة منشورة أيضاً في كتابه: 50 35.م‎ 

G.Ryckmans: Les Religions arabes préislamiques 2.12 - 3 وريكيان‎ 
Roger تعاملئنت‎ L'homme et le sacré. introduction p 11 -18 

اتظر الاب لامنس ومحمد عبد السلام: 

amments. Le Calte des Betyies ct les processions religieuses le Theme de ها‎ mort dans la poésie arabe 

1977. P.4042 


235 


إلا أن كل ترتيب وتصنيف لعناصر الطبيعة ‏ كما هو معلوم ‏ يخضع لمنطق حاص 
ورؤية خاصة لأنه يستند دوماً إلى نظام معرفي بعينه تنتظم فيه المعارف على نحوما. كما 
أنه رهين المستوى المعرفي الذي يتم بلوغه في مرحلة تاريخية معينة بحيث أن بعض 
الأساطير تندثر ما إن يتم الانتقال من المعرفة الأسطورية أو التفسير الأسطوري إلى التفسير 
العلمي مثلما رأينا ذلك مع بعض أساطير الكواكب وإنكار المسلمين المتأخرين مثل 
المقدسي وابن الأثير والقزويني لما فيها من أمور «منافية للعقول» كما في أسطورة الزهرة 
وقصتها مع الملكين «هاروت وماروت». 

ولكي لا سقط على عالم العرب القدامى نظرتنا فنحن ننطلق من مقولاتهم وطريقتهم 
في التصنيف ونبوب الأساطير المتعلقة بمظاهر الطبيعة طبقاً لتصوراتهم للعالم الطبيعي 
وتقسيمهم إياه إلى حي وجامد أو إلى نام وغير نام حسب عبارة الجاحظ أو إلى «عالم 
العناصره و «عالم التكوين» حسب ابن خلدون رغم أن الحدود التي ضبطها العلماء 
القدامى بين النامي والجامد أو بين مختلف عوالم الطبيعة من حيوان ونبات وجماد لم تعد 
ثابنة على ضوء بعض النظريات العلمية الحديثة. 


3.- الأساطير ذات الصلة بالتربة والحجارة والجبال: 


3 - الحجارة والجبال والمقدس: 


ولو أن الفتى حجر . 
«تميم بن مقبل» 


تتسم الحجارة ‏ سواء أكانت صخرة صلداً أو نصباً منصوباً أو صنماً أو بيتاً أو ما أشبهه 
من الهياكل - بالشدة والصلابة وتحمل في ذاتها معنى الديمومة إذا ما قسناها بحياة 
الإنان العابرة» ويتضاءل الإنسان أمام الجبال بطلعتها المهيبة وعظمتها وجلالها وارتفاعها 
في عنان السماء فلا يكاد يكون بالقياس إليها شيا مذكوراً سواء من حيث جرمه أو من 
حيث مروره العابر. ولا يتعارض تفسير مؤرنحى الأديان لظاهرة عبادة الحجارة والجبال وما 
إليها مع ما ذكرنا بل يدعمه ويؤكده. فلقد قدسها البشر لا لذاتها أي باعتبار شخصها 
المائل للعيان وإنما أيضاً باعتبارها رمزآ. باستحضار ما كان لها من طاقة رمزية أي بصفتها 


2% 


مركزا أو بؤرة تتجمع فيها طاقة روحية ولذلك تراهم اتخنوها على حد قول «ميرسيا 
إلياد» - أداة توسلوا بها لتحقيق غاية معينة هي حماية أنفسهم وأمواتهم©. 


إن أبرز ما في هذا التعليل هو أن الحجارة والجبال وما يمكن أن يحل محلها ويكون 
لها نظيرآ من حيث الوظيفة» مثل الهياكل المشيدة» قد كانت أشياء منظورة يتجسد فيها 
اللامنظور والمحتجب كما أنها وسيط بين الإنسان والمقدس» أي بين العالم العلوي - 
وكل علوي مقدس والعالم السفلي سواء كانت مكانآ يجري فيه الفعل الرامي إلى ربط 
الصلة بالمقدس - كما في أسطورة نزول آدم على جبل نوذ أو جبل صرنديب بالصين © أو 
في استواء سفينة نوح على «الجودي»* أو في صعود عبد المطلب إلى «رأاس آي قبیس) 
بمكة للاستسقاء أو صعوده إلى جبل حراء للدعاء لما أراد أبرهة الحبشي هدم الكعبة" أو 
يتجلى عنده الرّب كما تجلى لموسى في طور سيناء وجبريل لمحمد بجبل حراء عند 
نزول القرآنء أو يتجسّد من خلال الأنصاب والاوثان مثلما هو شأن بعض آلهة العرب» أو 
ينقلب الانسان نفسه حجراً كما في بعض الأسساطير الأخرى فإذا هو يشترك والآلهة في 
الخلود يقدمون إليه القرابين ويحترمون الطقوس والشعائر اللاثئقة بمقامه كما كان يتم ذلك 
مع أساف ونائلة مثلا ومع سائر الاصنام والأوثان في موسم الحج قبل الإسلام. بل إن 


traité d'histoire des religions. 188 et 358.Le sacré et le profane. Gallimard 1965. ميرسيا إلياد.‎ )1( 
P16et 86. 

(2) انظر تاریخ الطبري ‏ ج 1 ص 52 - 60 وفي كتاب التيجان لوهب بن منبه ص 9 «نزل آدم بجبل لینان رقال 
قوم علي الجودي وحواء على جيل الطوره. 
القزويني: عجائب المخلوقات ص 210 - 211 وانظر الدياربكري: تاريخ الخميس في أحوال أنفس نفيس 
صن 47 وفيه أن آدم نزل بدحناء من أرض المند. 

(3) انظر الأزرقي : أخبار مكة ج ص 43. 

(4) انظر القصة في طبقات ابن سعد ج 1 ص 89 - 90. وانظر فصة أبرهة وقدومه لدم الكعبة وما فعله عبد 
المطلب بعد استرداده إبله: «فلها قبضها قلّدها النعال وأشعرها وجعلها هديا ويئها في الحرم لكي يصاب منها 
شيء فيغضب رب الحرم وأوق عبد المطلب على حراء ومعه عمرو بن عائذ بن عمران بن خزوم ومطعم بن 
عدي وأبو مسعود الثقفي فقال: 


لا مم إل المسرء ينع رحله فامنع حلالك 
لايغلبن صلبهمببحاهم ‏ غدا الك 


إن كنت تاركهموقبلتقنا فأمر ما بدا لك 


وني أخبار مكة ج 1 ص 43. والجبل في الحلم السلم: انظر حلم ذي القرنين في كاب وهب بن منبه التيجان 
في ملوك حمير ص 82. وعند الكيسانية أن محمد بن عبدالله بن الحسن (المشهور بابن الحنفية) لم يقتل وأنه ني 
جبل من جبال حاجر. انظر البغدادي: الفرق بين الفرق ص --232 
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الحجارة تصبح في بعض الأساطير جزءآ من المقدس وكذا الجبل فيدخلان في تركيب 
المادة التي منها يُشيّد البيت فيغدو الهيكل المشيد صنواً للحجارة والجبال حساً ومعنى . 


3... - الحجارة والجبال في أساطير الخلق والتكوين وأساطير صورة الكون: 

كانت العرب تقول: «كان ذلك إذ كان كل شيء ينطق وكان ذلك والحجارة رطبة». 
إشارة عا ا زمن أمطوري يسمونه زمن الفطحل كانت فيه الصخور رطبة لبنة وكل 
شيء يعرف وينطق زمن لم يكن على الأشجار والنخل من شوك وهو إذن زمن فردوسي 5 
لقد تحجر هذا التعبير حتى صرنا نجده في كتب اللغة وكتب الأمشال. ولكن اليس ذلك 
هو المسار عيته الذي تسلكه الأساطير والمآل الذي يؤول إليه الشعر أيضاً بفقدان رموز 
كليهما ومعانيها الأولى - إن صح الحديث عن وجرد أول ‏ في الخطابين الشعري 
والأسطوري واستحالتها (أي الرموز) إلى مجرد دلائل لغوية أو علامات تدرج في 
القواميس وقد جف معينها ونسغها. 

إن الحجارة الكريمة على اختلاف أنواعها وألوانها معدن السماوات في تصورات هيئة 
الكون الأسطورية. وبعضها عندهم قد نزل من السماء في صورة ياقوتة حمراء أو ما 
سواهاء ولقد كان الحجر الأسود لدى العرب الجاهليين مقدساً وظل كذلك مع ظهور 
الإسلام لا سيما من خلال إحدى شعائر الحج المسماة باستلام الركن (لأنه في ركن 
الكعبة). . ويجد الباحث في المصادر الإسلامية أخبارآ ذات سمات أسطورية عن أصل 
هذا الحجر ولونه ومآله . 

فهو حجر نزل من السماء مع آدم في بعض الروايات: فعن ابن عباس أنه قال: «نزل 
آدم عليه السلام من الجنة ومعه الحجر الأسود متأبطه وهو ياقوتة من يواقيت الجنة». أما 


)6 انظر كتاب الحيوان ط هارون ج 4 ص 196 ويستشهد بشعر لأمية بن أبي الصلت من 
«وإذهم لالبو مم تفي وإذا صم اللا هم رطابٌ 
بآبةٍ قام ينطق كل شيه وخانَ أمانة الديكِ القرابٌ 
ويعلق الماحظ عل ذلك بقوله دوهذا من خرافات الجاهلية؛ ا حيوان ج 4 ص 197. . وج 5 ص 202. وانظر 
بخصوص زمن القطحل الثعاليي : ثيار القلورب ص 642 - 644 . 
الى ص ۲٣١‏ 

(6) الازرقي : حبار مكة ج 1 ص 329 وفي رواية أخرى أنه نزل به ملك من السماء انظر المصدر نفسه ص 322 
و 327 وتاريخ الطبري ج 1 ص 65. 
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لونه فكان أشد بياضاً من اللبن ومن الفضة فسودته خطايا بني آدم ولولا ما تمسح به من 
الأرجاس في الجاهلية ومن النساء الطوامث ما مسه ذو عاهة إلا شفي” وهو يمين الله في 
الأرض يصافح بها عبادهو©. ويتكلم الحجر الأسود يوم يبعث إذ وله عينان يبصر بهسا 
ولسان ينطق به يشهد لمن استلمه بحق»" وفي خبر آخر يذهبون إلى «تشبيه؛ الحجر 
قائلين بأنه كان ملكآ مسخ : 

«إن الحجر الأسود كان من الابتداء ملكا صالحاً. ولما خلق الله آدم زينه وأسكنه 
الجنة . وأباح له الجنة كلها إلا الشجرة التي نهاه الله عنها. وشرط معه وأشهد على ذلك 
ملكآ. وذلك قوله تعالى : ظوثَقَدْ عَهَدْنَا إلى اذم من قَبْلُ قبي وَلَمْ جذ لَهُ عَرْمَاه -(سورة 
طه الآية 115). 

ثم جصل ذلك الملك موكلاً على آدم حتى لا ينسى عهد ربه. وكلما خطر بباله أن 
يأكل منها نهاه الملك. فلما قذّر الله أن يأكل منها غاب عنه الملك. فأكل منها فطارت 
عنه الحلل وأخرج من الجنة. 

فلما رجع الملك وجده قد نقض عهد ربه فقال له: أنت هتكت ستر آدم . دم . 
وعزتي وجلالي لاجعلنك حجراً. ألا ترى أنه جاء في الحديث أن الحجر الأسود يأتي يوم 
القيامة وله يد ولسان وأذن وعين لأنه كان في الابتداء ملكاً"". وفي خبر آخمر عن الإمام 
جعفر الصادق أن الحجر الأسود قد ألقِم الكتابٌ الذي كتب فيه القلم عند بدء الخلق 
«الميثاق»: (أي إقرار بني آدم بالربوبية) وما هو كائن إلى يوم القيامة”©. وفي حبر آخر أن 
الركن والمقام ياقوتتان من يواقيت الجنة «أنزلا فوضعا على الصفا فأضاء نورهما لاهل 
الأرض ما بين المشرق والمغرب كما يضيء المصابيح في الليل المظلم يؤمن من 
الروعة» يُستأنس بهما لأن جبريل قد خبأً فيه أو لديه الحجر الأسود صيانة له من الغرق 
فى عهد نوح عندما عم الطوفان الأرض»*٠.‏ 
(8) عن ابن عباس المصدر السابق ص 323. 
(9) المصدر السابق ص 323. 
(10) الديار بكري: تاريخ الخميس ص 9. 
(11) الديار بكري : تاريخ الخميس في أحوال أنفس نفيس ج 1 ص88. 
(12) الأزرم أخبار مكة ج 1 ص كة وتاريخ الخميس ص 89. 


)13( الأزرقي : المصدر السابق ج 1 ص 65. الثعليي : عرائس المجالس ص 50. والدياربكري : تاريخ الخميس في 
أحرال أنفس نفيس ج1 ص 89 


ولنا أسطورة أخرى عن ابن سلام يرجع بها إلى عهد إبراهيم يقول: «كانت الحجارة 
على ما هي عليه اليوم إلا أن الله سبحانه وتعائى أراد أن يجعل المقام آيةء فلما أمر 
إبراهيم عليه السلام أن يؤذن في الناس بالحج قام على المقام فارتفع المقام حتى صار 
أطول الجبال وأشرف على ما تحته»*“. وأما قصة الحطيم”" فتصور الحجارة فاعلة 
وتدخلها في عداد الكاثنات العاقلة بل تجعلها يدا تعاقب الآثم على ما جنت يداه فمما 
يروى «أن أناسآ كانوا في الجاهلية عند البيت على قسامة وكانوا حلفوا على باطل» ثم 
خرجوا حتى إذا كانوا ببعض الطريق نزلوا تحت صخرة فبينا هم قايلون إذ أقبلت الصخرة 
عليهم فخرجوا من تحتها يشتدون فانفلقت بخمسين فلقة فأدركت كل رجل منها فلقة 
فقتلته وكانوا من بني عامر بن لؤيع9". 


والجبال في بعض المقاطع من أساطير الخلق هي العنصر الذي بواسطته استقرت 
الأرض بعدما كانت تميد كالسفينة في اليم . ففي إحدى الروايات المحمولة على ابن 
عباس أن الباري بعد أن خلق القلم «خلق النون فدحا الأرض عليها فارتفع بخار الماء 
ففتق منه السماوات فاضطربت النون فمارت الأرض فأثبتت بالجبال وأن الجبال لتفخر 
على الارض إلى يوم القيامةه". 

وفي أساطير «صورة الكون» أنهم كانوا يتوهمون الارض على ظهر «نون» ‏ أي 
الحوت ‏ وأن «الحوت في الماء والماء على ظهر صفاة والصفاة على متن الريح» وأنه قد 
«تزلزلت الارض فامر (الباري) الامواج فارصلت عليها جبالاً جامدة فاستقرت وثبتت,28 
وقد يكون مصدر هذه الصورة أن «نون» في الميشولوجيا المصرية القديمة هو البحر 


)14( الأزرقي : المعدر الابق ج 2 ص30 . 

(15) هو بناء مستدير على شكل نصف دائرة أحد طرفيه ححاذ للركن الشامي من الكعبة والآخر مماذ للركن الغربي 
وما بين جدار الكعبة الشهاني وبين الحطيم المكان المعروف بالحجر. الأزرقي: أخبار مكة ج 2 ص 24 المامش 
رقم 1. 

)16( الازرتي: أخبار مكة: ج 1 ص 62 - 63 وفيه أن إبراهيم قال لإسماعيل : داثتني بحجر ليكون علما للناس 
يبتدثون منه الطواف». وكان الركن مقدساً عند شعوب الشرق القديم حب «دي مومبين» -#مه20 .6 
byne: Le pélérinage ã la Mecque P49‏ . 

(17) المقدمي: البدء والتاريخ ج 1 ص 146. 

(18) انظر أخعبار الزمان المنسوب إلى المعودي: ص 26. 
وانظر أعلاه الصخرة القضراء التي غلظها كغلظ سبع سماوات وسيع أرضين التي استقرت عليها قوائم الثور 
الاسطوري الحامل للملك الحامل للأرض (الثعليي : عرائس المجالس ص 4) وني ناية الأرب للنويري ج 1 = 


الاسطوري أو المحيط البدئي الذي منه كانت الخليقة» نظير «أوقيانوس» لدى اليونان . 
3 - جبل قاف الكوني : 
إن مصدر أسطورة جبل قاف ما رواه المفسرون في تفسير الآية الكريمة طق والْقَرْآن 


وعدم #م هده 


آلْمَجيد) (سورة ق - الآية رقم 1)» أو في تفسير الآية والبَخْرٌ يَمُنّهُ من بْمْدِهِ مَبْمَةٌ 


أَنْحُرِ» (سورة لقمان الآية رقم 27) يخرجونها من سياقها المجازي. وجبل قاف هذا جبل 
أسطوري . فهو أبو الجبال كلها وعروقها جميعاً متصلة به ولذلك فهو من العظم في 
تصورهم بحيث أنه محيط بالدنيا"". 


فعن علي بن أبي طالب أنه قال: «أول ما خخلق الله الأرض عبت وقالت يا رب تجعل 
علي بني آدم يعملون علي الخطايا ويلقون علي الخبائث فاضطربت فأرساها الله تعالى 
بالجبال فأقرهاء وخلق الله تعالى جبلا عظيماً من زبرجدة خضراء خضرة السماء منه يقال 
له جبل قاف فأحاط بها كلها وهو الذى أقسم الله به. . .© 


وعن الواقدي صاحب المغازي «إن جبل قاف أبو الجبال كلها وقد جعل الله تعالى 
لكل جبل من جبال الدنيا عروقا متصلة به»"*. وإذن فهو ليس جبلاً كسائر الجبال وإنما 
هو أصل ومبدأ لجبال الدنيا قاطبة. بل إنه بسبب صفاته تلك يصبح بحجم الكون ويكون 
له من القدرة ما يتيح له أن يخسف بالارض ويحدث فيها الزلازل على نحو ما رأينا آنفا 
مع الثور الأسطوري الذي تستند إليه الأرض في جملة ما تستند. ففي بعض الأخبار إن 
الله وكل بجبل قاف ملكا عظيم الخلفة يقال له قاف . فإذا أراد الله تعالى زلزلة في الارض 


= ص 219 «قال محمد بن السائب الكلي : إن الله عز وجل لما خلق الأرض ومادت بأهلها فضربها بجبل السراة 
فاطمانت. ويعلق النويري على ذلك بأنه أعظم جال العرب وأكثرها خيراً ويسمى الحجاز وهو اللي حجز 
بين تهامة ونجد . فتهامة من جهته الغربية ما بلي البحر ونجد من جهته الشرقية وهو آخمذ من قعر عدن إلى 
أطراف الشام ويسمى هناك جبل لبنان. (المصدر السابق ص 219). 

(19) مصدر هذه الاسطورة ‏ ابن عباس؟ انظر مقال أندري ميكال في دائرة المعارف الإسلامية ط 2 ص 418 مع 
مراجع إضافية حول جبل قاف. قارن ذلك بجبل م٤‏ في التقاليد البوذية. عن جيلبار دوران: بنى المخيال 
الانثروبولوجية (الغرنسية) ص 157. 

(20) الثعلبي : عرائس المجالس ص 5 وانظر: المقدسي : اليد والتاريخ ج 2 ص 46. 1 

(21) ابن إياس الحنفي : بدائع الزهور في وقائم الذهور ص 22. أما عن ارتفاعه فقد قال قوم إن السهاء مطبقة 
عليه والشمس تغرب فيه وهو الحجاب الائر لها. «حتى توارت بالحجاب» وقال قوم إن منه إلى السياء مقدار 
ميل وأن الذي يرى من خضرة السهاء مكتسب من لونه». التويري: نباية الأرب ج 1 صن 219 
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أو خسف ناحية» أمر ذلك الملك الموكل بجبل قاف أن يحرك عرقاً من عروقه فإذا حركه 
تزلزلت تلك الأرض أو خسف بها©. بل إن الجبل المذكور يتجاوز في بعض الروايات 
ذلك القدر ويغدو أجبلاً سبعة تضاهي في عددها عدد السماوات السبع والأرضين السبع . 
فعن أبي عبد الرحمن بن أبي حاتم الرازي حديث منسوب إلى ابن عباس يقول فيه : 
«خلق الله من وراء هذه الأرض بحرآ محيطاً بها ثم خلق من وراء ذلك البحر جبلا 
يقال له قاف سماءٌ الدنيا مرفوعة عليه. ثم خلق الله تعالى من وراء ذلك الجبل أرضآ مل 
تلك الأرض سبع مرات. ثم خلق الله من وراء ذلك بحرا محيطا بها ثم خلق من وراء 
ذلك جبلا يقال له قاف السماء الشانية مرفوعة عليه حتى عد سبع أرضين وسبعة أبحر 
وسبعة أجبل وسبع سماوات . قال وذلك قوله تعالى : «والبَخْرٌ يده ِن بَعْدِه سْبْعَةٌ 
انحر , 
وقد استغل القصاص المسلمون في المساجد وفي كتب «قصص الأنبياء؛ صفة هذا 
الجبل العظيم وجمعوا بينه وبين بطل عظيم آخر هو «ذو القرنين» في حوار بين الجبل 
والإنسان قال وهب بن منبه : 
إن ذا القرنين أتى على جبل قاف. فرأى حوله جبالاً صغارا . 
فقال له: من أنت؟ 
قال: أنا قاف . 
قال: فاخبرني ما هذه الجبال التي حولك؟ 
فقال: هي عروقي. فإذا أراد الله أن يزلزل أرضاً أمرني فحركت عرقاً من عروقي 
فتزلزل الأرض المتصلة به. : : 
فقال: يا قاف أخبرني بشيء من عظمة الله تعالى ! 
فقال: إن شان ربنا لعظيم تقصر عنه الصفات وتنقضي دونه الأوهام . 
قال: فأخبرني بأدنى ما يوصف منها! 
22 يعاق القدسي عل قصة جبل قاف قائلاً: دوأما ما روي من القصص أن لكل أرض عرقا متصلا بجبل قاف 
والملك موكل به فإذا أراد الله أن يضف بقوم أمر إليه أن حرك هذا العرق فإن صح - وما أراه يصح إلا من 
جهة أهل الكتاب وليسوا بأمناء على ما في أيدييم - فهو تشبيه وتقريب من أفهام الخلق». البدء والتاريخ ج 2 
ص 37. 


(23) تفسير ابن كثيررج 6 ص 395 - 396. ولزید من التفصيل انظر مقال آندري ميكال حول جبل قاف في دائرة 
الها ف الإسلاهية عل 2 ج 4 ص 418. 


222 


قال: إن ورائي أرضاً لمسيرة خمسماثة عام من جبال الثلج يحطم بعضها بعضاً. ومن 
وراء ذلك جبال من البرد مثلها لولا ذلك التلج والبرد لاحترقت الدنيا من حر جهنم . 
قال: زدني. 


فقال: إن جبريل عليه السلام واقف بين يدي الله ترعد فرائصه فيخلق الله من كل 
رعدة مائة ألف ملك وهم صفوف بين يدي الله تعالى متكسو رؤوسهم لا يؤذن لهم في 
الكلام إلى يوم القيامة ء فإذا أذن الله تعالى لهم في الکلام قالوا, لا إله إلا الله وهو قوله 
تعالى : يوم يَقُومُ الوح والمَلابكةٌ صَمَا لا يتكُلْمُونَ إلا مَنْ أذ لَهُ الرَّحْمَانٌ وقال 
صَوَاباه سورة التبأ ‏ الآية 38 يعني لا إله إلا اللهع*". ويتضح للقارىء أن هذه الحكاية 
الأسطورية في قالب تعليمي واضح يعتمد التمثيل وسوق المعلومات سطريقة غير مباشرة 
وأن الغاية الوعظية تنجلى بالخصوص من خلال القسم الثاني من الخبر حيث يتقمص 
الجبل صورة شيخ وقور. 
3 - جبل سرنديب أو نوذ ونزول آدم عليه: 

هو عندهم الجبل الذي أهبط عليه آدم وإذن فهو همزة وصل بين السماء والأرض في 
زمن موغل في القدم هو بداية الخليقة أيام كانت الحجارة رطبة لأن عليه آثار أقدام آدم 
أبي البشرء ولكنه جبل لا يخلو من سمات أسطورية أخرى إذ فيه تنشأ النار (البرق) وينزل 
المطر كل يوم وليلة. وهو مصدر لبعض الأحجار الكريمة مثل اليافوت الأحمر وهو عندهم 
أشرف الجواهر" والماس والطيب. وإذن تقترن قصة هذا الجبل بأسطورة أخرى عن 
أصل الطيب وأنه نزل مع آدم . 

ويقول القزويني في ذلك «هو الجبل الذي أهبط عليه آدم عليه السلام وهو بأعلى 
الصين في بحر الهند ذاهب في السماء يراه البحريون من مسافة أيام» وفيه أثر قدم آدم 
عليه السلام مغموسة في الحجر وأنه يرى على هذا الجبل كل ليلة هيئة البرق من غير 
سحاب ولا بد له في كل يوم من مطر يغسل موضع قدم آدم عليه السلام ويقال إن 


(24) الثعلبي : عرائس المجالس: ص 5. 
(25) انظر علي أبو الوليد: الذخميرة في الحقيقة ‏ ص 62: دكما لكل جنس من الأجناس ناية وفي كل شيء من 
الخلقة غاية كالياقوت الأحمر من الاحجار والنخيل من نهاية الأشجار والفرس من اليوان». 
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الياقوت الأحمر يوجد على هذا الجبل تحدره السيول والأمطار على الحضيض ويوجد به 
الماس أيضاً وبه يوجد العوى**. 

وفي رواية أن آدم مات بالهند على جبل اسمه «نوذ» ضمن خبر عن بناء الكعبة «حتى 
قدم مكة فكان كل مكان نزل به عمراناً وكان كل مكان تعداه مفاوز وقفارآء فبنی البيت 
من خمسة أجبل: من طور سيناء وطور زيتون ولبنان والجودي وبنى قواعده من حيراء. 
فلما فرغ من بنائه حرج به الملك إلى عرفات فاراه المناسك كلها التي يفعلها الناس 
اليوم. ثم قدم به مكة فطاف بالبيت أسبوعاً ثم رجع إلى أرض الهند فمات على نوذ» - 
وهكذا نصادف الجبل في بداية الخلق ونهايته . 


3 جبل أبي قبيس «أبو الجبال» ومحور الكون: 


خلا لجبل قاچ اوري الذي لا حقيقة حقيقة له» فإن جبل أبي قبيس هو الجبل المطل 
على مكة. ويتنزل في بعض بعض الروايات المتأخرة منزلة «جبل كوني » عناونهدمه Montagne‏ 
آخر. وقد ذكره النويري معلقاً على رواية عن ابن عباس بشأن خلق الكون تختلف عن 
غيرها من الروايات في أنها تجعل البيت الحرام محوراً للكون وجبل أبي قبيس - لا جبل 
السراة كما في رواية محمد ابن السايب الكلبي ‏ «أول جبل وضعء لما مادت الأرض عند 
بدء الخلق: 

«كان العرش على الماء قبل أن يخلق الله السماوات والأرض . 

فبعث الله ريحاً فعصفت الماء فأبرز عن حثفة في موضع البيت. 

فدحا الأرض من تحتها. 

فمادت . فأوتدها بالجبال» . 

ويضيف النويري : «فكان أول جبل وضع جبل أبي قبیس)” . 

ولنا وحدات أسطورية 244886065 يمكن أن نعتبرها محاولة لتفسير كنيته «أبو قبيس» 
وأصلهاء منها: ‏ دأن آدم كنّاه بذلك حين اقتبس منه النار التي بين يدي الناس. وذلك 
بناءٌ على أن آدم في الأسطورة قد نزل فيما نزل من الأماكن جبل أبي قبيس» فأنزل الله 
إليه مرخختين من السماء فحك إحداهما بالأخرى فأورثا ناراً. فلهذا سمي الجبل بأبي 


(26) القزويني: عجائب المخلوقات ص 210 - 211 وفي طبقات ابن سعد ج 1 ص 38 أن الجبل هو نوذ. 
(27) التويري: نهاية الأرب ج 1 ص 219. 
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قبيس26*. ومنها أنه سمي باسم رجل من جرهم أو من مذحج كان يتعبد فيه اسمه أبو 
ت“ . 

- ويفسر وهب بن منبه أصل كنية الجبل مستعرضا قصة مفادها أنه هرب إلى ذلك 
الجبل رجل اسمه قبيس بن سراج الجرهمي ومن رهط حقير» وأنه سعى بين حبيبين مية 
بنت مهليل بن عمار ومضاض بن عمرو بن مضاض الجرهمي فأوهمهما بأمور وفرق 
بينهماء ولما خرج مضاض في طلبه يريد قتله بعد أن علم من أمره ما علم خرج هاري في 
البيداء فاعجزهم ولم يجدوا له من أثر©. 

ولیس بالغريب بعد هذا أن نجد جبلآً آخر هو «ثبير» مسرحا لحوادث ترجع إلى زمن 
البدايات منها أن الكبش الذي فدي به إسماعيل أو إسحاق نزل من ثبير”" ومنها قصة 
نسور لقمان وقد أخذ أول نسر له من ثبير وكان «سمع مناديا لا يُرى شخصّه وهو يقول: يا 
لقمان المغرور ببقاء النسور اطلع رأس ثبير ليس يعدو قدرك المغرور»". كما أن ثبيرا 
يقترن عند قريش بالشمس في شعائرهم عند الحج مثلما يتجلى ذلك في قولهم «أشرق 
ثبير كيما نغير» . 

3 الحجارة وتجليات الإله والإنسان: 


ومثلما انعدم كل فاصل بين عالم السماء وعالم الارض في الاماطيرء اتعدمت 
الحواجز بين مختلف عوالم الطبيعة أيضاً. فالإنسان ينقلب فيها حجراً والحجر يغدو 
إنساناً. ومثل ذلك من الصخور «الصفا والمروة» ومن الجبال «أجأ وسلمى» في بلاد طبىء 
ومن الاصنام «آساف ونائلة) . 

53 الححارة وتجليات الإله. 


تجسد الأنصاب والأاصنام عند العرب قبل الإسلام ‏ ونحن نتناولها أسفله من حيث 
أصولها ‏ معنى المقدس على اختلاف المادة التي منها نحتت أو الشكل والقالب الذي 


(28) النويري: ناية الآرب ج 1 ص 103 ومعجم البلدان ص 94. 

(29) النويري: نجاية الأزب ج 1 ص 219 ومعجم البلدان ص 94. 

(30) كتاب التيجان ص 188 - 191. 

(31) الازرقي: أخبار مكة ج 2 ص 175. 

(32) أخبار عبيد بن شرية احرهمي بعد كتاب التيجان لوهب بن هبه 356 - 357. 


اتخذته . «سواء أكان صخرة مربعة مثل | اللات معبودة ثقيف بالطائف أو مثل «سعد» الصتم 
الذي كان لمالك وملكان ابني كنانة بساحل جدة وتلك الناحية. . . وكان صخرة طويلةه 
أم كان مثل ذي الخلصة «مروة بيضاء منقوشة عليها كهيئة التاج وكانت بتبالة بين مكة 
واليمن)ة أم كان مثل والجلسد» ‏ بحضرموت - «كجئة الرجل العظيم . . . من صخرة 
بيضاء لها رأس أسود وإذا تأمله الناظر رأى فيه صورة وجه اللإنسان»** أم كان من عقيق 
أحمر مثل هبل أو كان مثل رضى / رضاء بيتآ لبني ربيعة*". 

53 _ الحجارة وتجليات الإنسان: أسطورة آساف ونائلة. 


إن الاساطير التي تحكي تحول الإنسان إلى حجر لهي من أساطير المسخ مثل أسطورة 
آساف ونائلة وأسطورة «آلهة قوم نوح» وكيف كانوا في الاصل خمسة رجال صالحين ماتوا 
في وقت واحد فنحتت لهم أصنام وأسطورة أهل البشر المعطلة الذين قتلوا نبيهم فمسخوا 
ولم يبق في بلادهم أحد إلاضار حجراً أسود“. 

يستفاد من بعض الاخبار التي لا تتناول أساف ونائلة مباشرة إلا أنها تحدد موضعهما 
وما كان يتصل بهما من طقوس أنهما كانا وثنين من أوشان قريش وأنهما كان في وقت ما 
متباعدين أحدهما بلص الكعبة والاخر عند زمزم ثم قُرَب بينهما في وقت متأخر”؟. ففي 
قصة حفر زمزم أن الهاتف الذي هتف بعبد المطلب في منامه أن احفر زمزم قد عين له 
موقع زمزم الذي يعتقد أن قبيلة جرهم قد ردمته عند إجلائها من مكة - بأنه «بين الفرث 
والدم عند قرية النمل حيث ينقر الغراب الأعصم» وكان ذلك الموقع بينهما وأن قريش 
حاولت صده عن أن يحفر في ذلك الموضع تقديسا لمكانة الوثنين". وقد احتفظ لنا 


(33) ابن الكلبي : كتاب الأصنام ص 36 - 37. 

(34) ابن الكلبي : كتاب الأصنام ص 34 - 35. 

(35) ياقوت الحموي : معجم البلدان ص 122 تحت مادة ج وانظر القاموس للفيروزابادي مادة «جده رياقوت 
الحموي معجم البلدان ص 122 وكتاب الأصنام ص 108. 

(36) المرجع السابق ص 30. 

(*) الكساتي : قصص الأنبياء ص 125 

(37) ابن الكلبي : كاب الاصنام ص 20. الأزرقي أخبار مكة: ج 1 ص 120- وج 2 ص 234 ويصفهم بايا 
«حجران عظييان» . 

(38) سيرة ابن هشام ج 1 ص 84 وفيه خبر عن اين اسحاق «واتخذوا آسافا ونائلة عل موضع زمزم ينحرون عنده. 
وكان إساف ونائلة رجلا من جرهم هو آساف بن بغي ونائلة بنت ديك - فوقع آساف على نائلة في الكعبة 
فمسخهما الله حجرين. والأزرقي : أخبار مكة ج 2 ص 46. وطبقات ابن سعد ج 1 ص 83. 


الازرقي بشعائر الحج الجاهلي أيام كانوا يطوفون بالبيت عراة إذا لم يجدوا ثوبآ من 
أحمسي ”" إعارة أو إجارة وأن الوثنين كانا من «المواقف» يقول في ذلك : 


«فإن أعاره احمسي ثوباً أو أكراه طاف بهء وإن لم يعزه ألقى ثيابه بباب المسجد من 
خارج ثم دخل الطواف وهو عريان» يبدأ بأساف فيستلمه ثم يستلم الركن الأسود ثم يأخذ 
عن يمينه ويطوف ويجعل الكعبة عن يمينه فإذا ختم طوافه سبعاً استلم الركن ثم استلم 
نائلة فيختم بها طوافه» ثم يخرج فيجد ثيابه كما تركها لم تمس فيأخذها فيلبسها ولا يعود 
إلى الطواف بعد ذلك عريانا ولم يكن يطوف بالبيت عرياناً إلا الصَرُورّة من غير 
الحمس». 
(...) فإذا فرغ من طوافه نزع ثيابه التي عليهء فطاف في ثيابه التي جاء بها من 
الحلء فإذا فرغ من طوافه تزع ثيابه ثم جعلها لقآ يطرحها بين آساف ونائلة» فلا يمسها 
أحد ولا ينتفع بها حتى تبلى من وطء الأقدام ومن الشمس والرياح والمطر. وقال الشاعر 
يذكر ذلك اللقا: 
كَفَى حَزّنا كَرِي عله كاه لا بن أندي الطَائفِينَ حَرِيم»” 
ويخبرنا الأزرقي في موضع آخر أنه لم تكن تدنو منهما امرأة طامث وهو ما يؤكد معنى 
القداسة وما تقتضيه من الطهارة. ومصداق ذلك قول بشر بن أبي خازم الأاسدي ‏ أسد 
خزيمة -: 
عليه الطئِرٌ ما يَدْنُونَ ينه قامات الْعََارِكِ مِنْ إسَافِ. ٠.‏ 
ثم لنا رواية أخرى عن الواقدي وأشياخه أنهم «اتخذوهما يعبدونهما وكانوا يذبحون 
عندهما ويحلقون رؤوسهم عندهما إذا نكسوا»““ وفي خبر آخر إضافة أخرى «وأن ثيابهما 
كلما بليت أخلفوا لهما ثياباً». 


(39) انظر تعريفه أسفله الإحالة 40. 

(4۵) الازرقي: أخبار مكة ج1 ص 177 - 178 - ويعرف الأحمسي بأنه المتشدد في دينه وضده الصرورة وأن «الحمس 
أهل مكة ‏ قريش وكتانة وخزاعة ومن دان دينهم عن ولدوا من حلفائهم وإن كان من ساكني الحل». فهل 
كانت لتلك الظاهرة فضلل عن دلالتها العقائدية دلالة اقتصادية هي تكريس سيطرة قريش الاقتصادية الدينية 
قيل الإسلام؟ انظر توفيق فهد 126 - La divination dez les arabes. P.125‏ :754312 . 

(41) الأزرقي : المصدر السابق ج 1 ص 120. 

(42) الازرقي : المصدر الابق ج 1 ص 122. 
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ويجد القارىء في المصادر الإسلامية حول أساف ونائلة - أساطير عن أصلهما ومنشأ 
عبادتهما. وتتفق الروايات على أنهما رجل وامرأة من جرهم وإذن من أصل يمني - 
وأنهما قدما إلى الكعبة حاجّين فأتيا فيها منكرا ‏ وهي البيت المقدس أو الحرام (يقولون 
إنه قبّلها أو وطتها أو أنهما أحدثا بها) على غفلة من الناس فمسخا حجرين. 


إن بنية هذه الأسطورة بسيطة بما أنها تنطلق من حالة أولى طبيعية هي الحج - تليها 
خروج عن العرف يتمثل في إتيان منكر في البيت الحرام وتنتهي بالمسخ جزاء وفاقآ على 
ما اقترفا. يقول ابن الكلبي في هذا الشأن عن أبي صالح عن ابن عباس: «إن آسافاآً 
ونائلة رجل من جرهم يقال له اساف بن يعلى ونائلة بنت زيد من جرهم وكان يتعشقها في 
أرض اليمن. فأقلوا حجاجاً فدخلا الكعبةء فوجدا غفلة من الناس وخلوة في البيت 
فمُسخا. فأصبحوا فوجدوهما مسخين. فأخرجوهما فوضعرهما موضعهما. فعبدتهما 
خزاعة وقريش ومن حج البيت بعد من العرب»©. 


وتتكرر الروايات في سائر المصادر لولا أن القصة تتاخذ منعرجاً آخر في رواية عن 
الواقدي تتعلق بمآل الصنمين بعد فتح الكعبة وتكسير ما كان بها من أصنام إذ ينشق 
الصخر عن البشر يقول: «فلما كسرت الأصنام كسرآً فخرجت من أحدهما امرأة سوداء 
شمطاء تخمش وجهها عريانة ناشرة الشعر تدعو بالويل. فقيل لرسول الله في ذلك فقال: 
تلك نايلة أيست أن تعبد ببلادكم أبدآء*“. والجدير بالملاحظة ههنا هو الانقلاب الجديد 
المتمثل في عودة نائلة إلى صورتها البشرية مع انقلاب آخر يتمشل في تحولها إلى سوداء 
شمطاء (عجوز)» وفي ذلك ما فيه من تقبيحها وكانت حسناء على غرار القصة التي تروى 
عن العزِّى ومآلها مع خالد بن الوليد. والمفيد في هذه الرواية أن ما وصلنا من أخبار عن 
آساف ونائلة ‏ إذا نظرنا إليها باعتبارها أسطورة جامعة من زاوية فرائعية ‏ أي باعتبارها 
علامة كبرى أو دليلاً غايته التأثير في جمهور يضعنا أمام ظاهرتين تبدوان متناقضتين في 
الروايات الأسطورية الإسلامية : 


(43) ابن الكليي : كتاب الأصنام ص 9 وص 20 والأزرقي : أخبار مكة ص 91 - 90. 
وفي رواية ابن إسحاق أن اسم الرجل آماف بن بغي واسم المرأة نائلة بنت ديك ۔ سيرة ابن هشام ج 1 
ص 84. ويقال لها أيضاً بنت ذئب أو بنت زفيل. 

(44) الأزرقي: أخبار مكة ج 1 ص 122 وانظر أسفله أساطير الحيوان وأساطير الكائنات الخرافية وكيف أن الجن أو 
«شباطين الأصنام» قد تتشكل في صورة إنسان أسود في قصص البعثات التي أرملت لخدم الأوثان ويبوتها. 
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- أولاهما المسخ وهوء مهما كان التأويل» ضرب من العقاب لزجر من تحدثه نقسه أن 
يأتي ما أتيا في مكان حرام . 

- والثانية تقديسهما بل دخولهما ضمن طقوس الحج الجاهلي كما سلف أن رأينا من 
استلام آساف اول ونائلة آخوآ ومن ذبح عندهما وحلق ونزع للثياب وطرحها لقا بينهما لا 
يمسها أحد ولا ينتفع بها. . إن مختلف القرائن المذكورة ولا سيما ما يوضع عليهما من 
الثياب تُخلْفٌ كلما بليت ليدل على معانٍ رمزية قد يصعب القطع بشانها . 

ولا شك أن لهذه الأسطورة وظيفة تعليلية في المقام الأول لأنها تفسر لنا أصل وجود 
الصنمين المذكورين . وقد تكون وضعت لأغراض شتى منها ما هو أخلاقي غايته تأكيد 
قدسية البيت وسُوء منقلب من ينتهكه (هو المسخ)» وهو التأويل الاخلاقي في الروايات 
الإسلامية الدينية من تشنيع على جرهم وبغيها وظلمها حتى أن الاسماء التي أطلقت عليها 
(بنت بغي - بنت ديك) قد توحي بهذا المعنى . غير أننا نرجح أن آساف ونائلة كانا 
تجسيدآ لمعتقدات أسطورية ولشعائر تتصل بعبادة الحجارة وأنهما يمشلان طوراء الراجح 
أنه متأخر لأن تشكل الحجر في ير اننا در لا بد انها كانت د 
الانصاب . كما يمكن أن يكون لهما معني رمزي آخر. فقد تكون الطقوس المتصلة بهما 
طقوساً معبرة عن تقديس لمعنى الخصوبة ومبدأي المذكر والمؤنث في ذلك العالم 
المحل مثلما نعرف ذلك عن الساميين. أفليس نصبهما معاً عند زمزم أمرآ شبيهاً بما رأينا 
آنفاً مع هبل ونصبه على الاخسف ثم هل يكون أساف اسما من الأسماء العربية أم تراه 
أعجميا#5؟ , 


١ 53‏ د(أجاأء جبل لطبىء وصنم والفلس»: 
يصف الكلبي صنماً من الأصنام يقال له القَلْس وهو لطبىء: 


(45) انظر مزمور لأساف في نسيب وهبة الخازن ‏ أوغاريت ص 100. وأخيرآً هل يكونان بعلا وبعلة مشلا يذهب 
إلى ذلك بعضهم مثل توفيق فهد: الكهانة عند العرب ص 15 - 16. 
ومصطفى الحوزو: من الأساطير والخرافات العربية. ويؤول الأسطورة تائية رمزيا فإذا هي «تجيم رمزي 
للوعي لماعي الذي يعكس بعض الحالات النفسية ويعض المخاوف الدينية التي تتصل بانتهاك الحرمات» 
ص 21. ويذهب شوقي عبد الحكيم إلى أن إفان للحب ‏ معجم e,‏ جواد علي أا 
ومستوردان» من بلاد الشام رابطآ إياهما بقصة استجلاب عمرو بن لحي الأصنام منها. انظر المفصل في تاريخ 
العرب ج 6 ص 267 وقصة عمرو بن لخي واستجلابه الأصنام في كتاب الأزرقي : أخبار مكة ج 1 ص 80. 
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«كان لطبىء صتم يقال له القلس وكان أنفآ أحمر وسط جبلهم الذي يقال له أجاء 
أسود كأنه تمثال إنسان. وكانوا يعبدونه ويهدون إليه ويعقرون عنده»». ولعل هذه 
السمات المتمثلة في التشابه بين شكل الجبل وشكل الإنسان منبع ما حيك حوله من 
أساطير عن أصله وأنه رجل في الاصل مسخ جبلا. ف «أجأ» عند بعضهم رجل جرهمي - 
وكانت لجدهم السيادة في مكة قبل خزاعة بيدا وهو في بعض الروايات الاخرى رجل من 
العماليق. ويروي ياقوت الحموي أسطورة طريفة عن هذا الجبل هي في الآن نفسه 
أسطورة حلول جد قبيلة طبىء اليمنية الاصل في الجبل الذي ينسب إليهم: 

«سار طبىء بإبله وولده حتى نزل الجبلين فرآهما أرضاً لها شأن ورأى فيها شيخاً 
عظيماً جسيماً مديد القامة على خلق العاديين ومعه امرأة على خلقه يقال لها سلمى وقد 
اقتسما الجبلين بينهما. فأجا رجل من العماليق يقال له أجأ بن عبد الحي عشق امرأة من 
قومه يقال لها سلمى فسألهما طبىء عن أمرهما. فقال الشيخ : نحن من بقايا صّحار غنينا 
بهذين الجبلين عصراً بعد عصر أفنانا كر الليل والنهار. فقال له طبىء هل لك في 
مشاركتي إياك في هذا المكان فأكون لك مؤانساً وخلا؟ فقال الشيخ (الجبل) إن لي في 
هذا رأيآ فأقم فإن المكان واسع... ويقال إن لغة طبىء من لغة الشيخ (الجبل) 
الصحاري والعجوز امرأته. 

وخلاصة القول أنه سواء نظرنا إلى الحجارة والجبال على صعيد أول باعتبارهما 
عنصرين لهما دور ضمن أساطير الخلق والتكوين» أو نظرنا في مستوىٌ ثانٍ إلى ما حيك 
حولهما من أساطير وتساءلنا عن وظيفتها ‏ فإن لها صلةٌ بمناطق من العالم متعددة ولا سيما 
إذا صرفنا اهتمامنا إلى الجانب الرمزي منهما واعتبرناهما لا مجرد شخص أو علامة لغوية 
فحسب. 

فالحجارة والتربة عمومآ تتصل بمعنى البدايات زمن الفطحل وبعضها قد نزل من 
السماء مثل الحجر الأسود وبعضها ل ON,‏ 


(46) ابن الكلبي : كتاب الأصنام ص 59. 

47) إلى جرهم ينسب الرجل الذي يروى أنه نزل في الأخسف ‏ بثر الكمبة التي كان يلقى فيها يما جدى إلى 
الكعبة من حلي أو فضة أو طيب أو غير ذلك وهي البثر التي عثر فيها عبد المطلب على الغزالين والاسيافه - 
الأزرقي - أخبار مكة: ص 244 - 245 

(48) معجم البلدان_ج 1 ص 123 - 127 
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وهي وسيط أو ذريعة بمعانٍ مختلفة : 

فهي المادة المقدسة أو الطاهرة لا التي تشيد منها البيوتات المعظمة مثل البيت الحرام 
بمكة. ووسيط بين السماء والأرض . فعلى جبل نوذ نزل آدم ومنه انتقل إلى جوار ربه بل 
هي أكثر من ذلك: فكما أن حجارة الحرم كانت بالنسبة إلى بعضهم جزءا من الكمبة 
فكلاهما أنموذج مصغر من الكون بل محورهء يطوف حوله الطائف فيما كان يسمى 
بالدوار عند عرب الجاهلية ثم في الطواف الإسلامي . 

إن الحجارة والجبال ‏ وقد رأينا أنها واسطة بين السماء والأرض - يمكن اعتبارها بمثابة 
النموذج الأصلي لانها تدخل ماديا ومعنوياً في صياغة الفضاء والبيت الحرام. فالكعبة قد 
شيدت من خمسة أجبل أو سبعة في رواية أخرى هي طور سيناء وطور زيتا ولبنان وهي 
جبال بالشام والجودي . وهو جبل بالجزيرة وبنيت القواعد من حراء وهو جبل بمكة". 
ومهما يكن عددها (5 أو 7) ومهما يكن ترتيبها فهو مفيد من الناحية الرمزية فهي بعدد 
أركان الإسلام مثلاً أو أيام الأسبوع الممائل لعدد الكواكب السيارة كما سبق أن رأينا" وأيآ 
كان موقع كل جبل ضمن تلك السلسلة فالمهم أن البيت المقدس بُني من جبال مقدسة 
وأن البناء أصبح هو الآخر مماثلا للجبل فهل يوجد تمائل بين الانتقال من الصخرة إلى 
الجبل إلى البيت والانتقال من حباة الترحال إلى الاستقرار أو شبه الاستقرار ذلك شأن 
مؤرخي الأديان. 

أما وظائفها ضمن الخطاب الأسطوري الذي يتناول الحجارة والأنصاب والأصنام فهي 
شتی : 

- فهي أساطير «تفسيرية» ‏ أي تفسّر بعض غوامض القرآن ‏ كما رأينا مع بعض 


(49) تاريخ الطبري ج 1 ص 62. انظر: الدميري حياة الحيوان الكبرى مادة وصرد من 62 وفيها حوار بين إبراههم 
والجبل منه: «فلها انتهى إلى الحجر الاسود قال لابنه إسماعيل اثتتي بحجر حن يكون للناس علما. فاتاه 
بحجر فقال اثتني بأحسن من هذا فمضى إسماعيل ينظر حجراً فصاح أبو فيس يا إبراهيم إن لك عندي 
وديعة فخذها فأخذ الحجر الاسود فوضعه مكانهء . النميري : حياة الحيوان الكبرى ص 62 وني رواية أخرى 
ينسب الكلام إلى ابن عباس فيتغير ترتيب الجبال فإذا هي تباعاً: طور ميناء فحراء فطور زيتا فلبنان 
والبودي . وني رواية وهب بن منبه دوثبير وأخد بدل لبنان والجودي». ‏ الدبار بكري : تاريخ الخميس 
ص 90 

(#) انظر أعلاه أساطير الكواكب. 
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الحروف المقطعة التي تفتتح بها بعض السور مشل «ق» و «ص» وما إليها من الفواتح أو 
من الآيات التي تتناول مظهرآ من مظاهر الطبيعة. 

- وهي أساطير تعليلية لانها محاولات لتعليل أصول بعض الأسماء وتفسيرها تفسيرآ 
لغوياً. والإسم باب من أبواب الأسطورة ووسيلة إليها لأن التسمية صورة من صور الخلق 
ولأن الاسم في الفكر الاسطوري ليس مجرد دليل لغوي وإنما هو أيضاً الشيء ذاته. 

وعلاوة على ذلك فنحن إزاء الأساطير التي تتعلق بالحجارة والجبال ونحوها حيال 
شبكات رمزية متراكبة ء الراجح أنها تعود إلى أزمنة متباعدة مختلفة يمكن التوسل إليها عبر 
مختلف السنن التي تنتظم الخطاب الاسطوري مثل دراسة الفضاء والمكان ومختلف 
الاشكال والاحجام والألوان ومثل ما يلمحه القارىء لتلك النصوص من علاقات خفية بين 
مختلف مستويات الوجود. فهبل أو آساف ونائلة مثلا هي الحجارة ‏ والإنسان ‏ والإله. 
واللات هي الصخرة المربعة ‏ فهل هي أنموذج مصغر من الكعبة ‏ وعندها تكون بشكلها 
المربع صورة من صور الكون بجهاته الأربع وكذا شأن سائر البيوتات المربعة أو الكعبات 
وشأن العرّى وكان لها بس أي بيت - إلا أن موطنها نخلات ثلاث وقد خرجت منها 
عجوز سوداء شمطاء عندما هدمها خالد بن الوليد على ما يروي الأخباريون وهي نفس 
الاسطورة التي نجدهم يسردونها عند استعراضهم لاصل الصفا والمروة» وإذن فهي تجمع 
بين البيت ذي الحمى وبين الإنسان والشجر. 


2 - الأساطير ذات الصلة بالماء والآبار 


الماء وسائر العناصر أو الاستقصات وهي التربة والنار والهواء أصل جميع المخلوقات 
ومبدأها في أساطير بدء الخلق سواء كان عذباً نميرآ أو ملحا أجاجاً. ماء يتنزل من السماء 
أو يجري نهرآ أو بحرا أو في أعماق بكر تتفجر في «واد غير ذي زرع» فإذا هو زاخر 
بالحياة. بل هو أكثر من ذلك. لدى جميع شعوب العالم ‏ فهو الأول» أصلاً لجميع 
الكائنات الحية. وهو الآخر ماءً هائجاً مائجا وطوفاناً تعاقب به البشرية فيأتي على كل 
شيء ولكنه في آن ينبىء بتجدد الحياة على وجه الأرض وبخلق جديد. وإذن فلا عجب 
أن كان بما له من تلك الصفات وبكتلته التي تحتمل التشكل في جمع الأشكال رمزآ من 
رموز البشرية الحبلى بالدلالات ولا غرابة أن حاكت الشعوب القديمة حوله ما حاكت من 
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الأساطيرء ولم يخل مخيال «الرجل الحديث» من بقايا ورواسب يظل الماء من خلالها 
نموذجاً أصلياً يغزو الخيال والوجدان وتستغله حتى وسائل الإشهار لما له من طاقة إيحائية 
لا ينضب لها معين". 


3 - أسطو رة الخلق من الماء العذب النير والماء الملح المظلم : 


في أساطير الخلق الشيعية ما يذكرنا بأساطير شعوب بلاد ما بين النهرين. فمبدا الحياة 
عندهم ‏ مثلما أسلفنا - مبدأ مزدوج هو «الآبسو» الماء العذب» الذي ينزل من السماء أي 
ماء الأنهار و«تيامات» مياه المحيط المالحة والأول منهما مذكر والثاني مؤنث©. 


من ذلك أن المغيرية من «غلاة» الشيعة ‏ أصحاب المغيرة بن سعيد العجلي - يرون أن 
الباري لما رأى أعمال العباد في كفه «غضب من المعاصي فعرق فاجتمع من عرقه بحران 
أحدهما مالح والآخر عذب والمالح مظلم والعذب نير» والخلق كله عندهم من البحرين 
فالكقار من البحر المالح المظلم والمؤمنون من البحر التبّر العذب*. وتجد الصورة 
نفسها - صورة الماء العذب والماء المالح وما ينشأ بينهما من مقابلات - في تصوير الخلق 
لدى الشيعة الإمامية. فمن الماء العذب خلق الله الجنة وأهل الطلعة ومن الملح الاجاج 
خلق النار وأهل المعصية. كما أن أصل الخير والشر في الأرض قد سطر منذ بدء الخليقة 


(1) انظر بشان رمزية الماء في ميال الشعوب جيلبار دوران: بنى المخيال الانثروبولوجية ص 261. 
وانظر بشان استعمال التيلج الاصلية والاساطير ولا سيا الماء نموذج] أصليا في الإشهار لبعض مستحضرات 
التجمبل من صورة أسطورية عن العا . sauvageot: Figures de la pubtiité Figures du monde‏ ممعم 
P.U.F 1987‏ 

(2) وكأن العربية ما تزال محتفظة برواسب تعود إلى أقدم العصرر باسم آخر من أسماء البحر هو بم إله البحر 
القديم في نصوص رأس شمرا وما قد يكون له من صلة صوتية وممنوية بالأمومة كما في الكلمة الفرنسية 
الدالة على البحر والأمومة بينا قد تكون كلمة دآبسوء الدالة على مبدأ الذكورة مثلما قلناه . وانظر «ملتقى 
البحرين» المذب والملح حيث كان آبسو وتيامات يمزجان مياهيهها في کناب : عفد معللە Nov‏ :انم 0 
canan 2.1 - 4‏ عل die et hes‏ جا ن وعلاقة النبرين بتصور جزيرة هي مسكن إيل وفيها الجمنة: 

٠... ااتتومطلط‎ Nouvelles Erudes sur les dicux et mythes de canaan p.36 (®) 

(3) الاشعري: مقالات الإسلاميين ج 1 ص 6 و(الشهرستاتي: الملل والنحل ج 1 ص 177 - 176) وانظر أيضآ: 
البغدادي : الفرق بين الفرق ص 227 - 228. والمؤمنون عم الشيعة وما سواهم الكفار. 
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عندما خلق الباري البشر فسواهم من تربة مزجت بالماء العذب الفرات والماء الملح©. 
بل إن أصل السرور والحزن لدى بني آدم هو أن أبا البشر ظل عند خلقه «ملقيّ أربعين 
سنة يمطر عليه مطر الحزن * ثم أمطر عليه السرور سنة واحدة فلذلك كثرت الهموم في 


أولادم9. 


وريما تكون صورة المحيط الازلي هذه التي نجدها عند السومريين والبابليين مجسدة 
في «ناموه/ «تيمامات» مصدر الوحوش المخيفة المفترسة والثعابين المهولة, وعند 
المصريين في (نون) المحيط البدئي المذكر والمؤنث معا وعند اليونان فيما بعد في 
«أوقيانوس» نفس الصورة التي احتفظ لنا بها ابن قتيبة عن وجود بحر أسطوري تحت 
العرش هو الذي فسر به المفسرون «البحر المسجور»". 


وربما كان البحرٌ الذي يصوره المسعودي في قوله: «وتحت العرش بحر ينزل منه 
أرزاق الخلق والحيوان يوحي الله إليه فيمطر ما شاء سن سماء إلى سماء حتى ينتهي إلى 
موضع يقال له الأبرم . فيوحي إلى الريح فتحمله إلى السحاب فتغربله». ويضيف «وتحت 
سماء الدنيا بحر من ماء يطفح من الدواب مثل ما في بحور الأرض مستمسك بالقدرة»". 
وتتناقل الصورة فنجدها لدى المقدسي في شكل آحر: «قالوا تحت العرش بحر من ماء 


4) الكليني: كتاب الكفر والإيمان ‏ عن نخة عخطوطة بدار الكتب الوطنية ‏ تونس مسجل تحت رقم 40568. 
بدون ترقيم للصفحات . 
ولذلك. فإن «عرش إبليس» قوق البحر المظلم. المسعودي : أخبار الزمان ص 41. 

(5) التعلبي : عرائس المجالس ص 24 - ك 
وني كتاب الدياربكري : تاربخ الخميس في أحوال أنفس نفيس ص 37 - 38 إشارة إلى الصورة نفسها لكن مع 
حديث عن بحر تحت العرش يسمى بحر الأحزان هو الذي أمطر عل آدم. 

(6) انظر: صمويل نوح كريمر: أساطير العالم القديم (الترجمة العربية) ص 25 - 26 و84 - ك8 واحمد الطبال: الماء 
في رمزيته الاسطورية والدينية ‏ الفكر العربي المعاصر/ 25 آذار نيسان 1983 ص 142 - 153. وجيلبار 
دوران: بنى المخيال الأنثروبولوجية ص 246. وفيه أن الإله نون المصري «رب الاسيلك. 

(7) يقول ابن قتيبة:  .‏ . حدثنا إسباعيل بن أي صالح في قول الله عز وجل : «والبحر المجوره قال: إن عليآ 
رضي الله عنه يقول: هو بحر تحت العرش». ويعلق عل ذلك ووهذا شبيه ما ذكر في التوراة سن أن المسيله 
بين ماءين - كتاب المعارف ص 678 ط مصر 1934ء . 

(8) المسعودي : مروج الذهب ط بلاج 1 ص 32-31. 
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أخضر كمني الرجال يحي الله به الموتى بين النفختين وهو الذي قال الله عز وجل وض 
والقرآن ِي الذكرٍ»ه". 

وعلاوة على هذه الصورة التي لنا عن الماء في أساطير الخلق والتكوين وفي أساطير 
صورة الكون فإن الماء جزء لا يتجزأ من تصور الجنة وأتهارها الأربعة أو الخمنة سيحون 
وجيحون ودجلة والفرات والنيل”' من عسل ولبن لذة للشاربين دمن شرب منها النغبة فلا 
موت قد أمن هنالك الفوت» - على حد قول شيخ المعرة ‏ فتنضاف إلى الماء معانٍ رمزية 
أخرى يغدو معها رمز الحياة والخلود كما في أسطورة البحث عن عين الحياة في أسطورة 
جلجامش التي لبت فيما بعد ثوبآ إسلامياً في أسطورة ذي القرنين ورحلته في طلب عين 
الحياة:* . 


إن تغلغل هذه المعاني المتصلة بالماء في ضمير الإنسان. إنسان الحضارات القديمة 
هو الذي يفسر لنا لماذا قدس الساميون المياه ومواردها من عيون وآبار ولماذا أنشئت حول 
أول من احتفرها بعض الأساطير ولماذا نصبوا عندها أصنامهم مثل هبل وكان دفي بطن 
الكعبة على الجب» ومثل «أساف ونائلة» وكانت زمزم مطمورة بينهما"". 


(9) البدء والتاريخ ج 2 ص 10 - 1. . وفي المصادر المتاخرة يروى عن ابن عباس قوله: إن «المطر من بحر بين 
السياء والأرض وهو كثبر المياه وفيه السمك والضفادع». أو دإن تحت العرش بحر فيه أسماك ها أجنحة نطير 
بها إلى الأرض فتحرق الشمس أجنحتها فتقع على الغيام فيلقيها الغهام إلى هذا البحر فترى فيه: ابن أياس 
الحنفي بدائع الزهور ط تونس ص 5 وص 16. وانظر صورة الخلق عند علي بن الوليد وكيف نش الإنان من 
ماء تظير مني الرجل نزل من السماء إلى أخاديد في باطن الأرض - الذخيرة في الحقيقة ص 59 ورسالة المبدا 
والمعاد ص 11. 

(10) انظر مثلا على ذلك فراس صواح: مغامرة العقل الأولى - دراسة في الاسطورة سوريا أرض الرافدين. «سفْر 
الفردوس المفقود» وفيه تفصيل لصورة الجنة التوراتية من حلال الإصصاحين الأول والثاني والججنة السومرية 
وأسطورة دلون والجنة البابلية واسطورة آدابا الإنان الأول الذي حر الخلود اما مشلى آدم . 
ص 311 - 327. وعن قوم من أهل الأثر: «أن الأنهار الاربعة تخرج من أصل واحد من قبة في أرض السذهب 
التي من وراء البحر المظلم وهي ميحان وجيحان والنيل والفرات. وذكر بعضهم أنها من الجنة وأن تلك القبة 
من زبرجد وأن جميع هذه الأنجار قبل أن تسلك إلى البحر المظلم أحلى من العسل وأطيب من رائحة المسك؛ 
عن المسعودي : أخبار الزمان ص 243. 
وانظر دائرة المسارف الإسلامية مادة «الفرات ج 2 من 125 - 127. مقال هارثمان (مممسععاة) عن كب 
الاخبار. 

(#) انظر أسفله أساطير البطولة والمؤسسات الإنسانية. 

(11) (صيرة إين هشام ج 1 ص 116. والأزرقي : أخبار مكة ج 2 ص 47 وتتجل هذه القداسة بربط الماء سزمن 
الخلق فعن وهب بن مته أن أصل العيون من بكاء الأرض عند علمها بأن بيخلق منها الأثقياء. وعن ى 
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3 - بئر زمزم : 

حفظ لنا أصحاب السير والأخبار وقصص الأنبياء روايات عسديدة تتعلق ببثر زمزم 
المقدسة وأول من احتفرها وما حف بذلك من ظروف. ومعظم تلك الروايات منسوبة إلى 
علي بن أبي طالب وتعدد الروايات بالنسبة إلى عملنا هذا غنم لا غرم لأنه يسمح لنا بتتبسع 
تطور قصة زمزم من روايتها البسيطة كما وصلتنا عن طريق أبن اسحاق إلى ما آلت إليه 
بعد مضي قرون بعد أن تضخمت من حيث حجمها الكمي أو ألّف بين وقائعها ووقائع 
أخرى تأليفآ جديداً أو تم تحوير بعض الوحدات الأسطورية فيها تحويراً لا شك عندنا في 
أن له دلالته ومغزاه ضمن خطاب إسلامي أعيدت فيه صياغة مجرى الحادثة وربطت 
بأحداث أخرى تليق بجد النبي . 

يقول ابن إسحاق مجملاً قصة حفر زمزم على يد عبد المطلب مذكراً بأصلها القديم 
رابطآ إياها بعهد إبراهيم وإسماعيل: 


«بينا عبد المطلب بن هاشم نانم م في الجججر إذ أتي فأمر بحفر زمزم وهي دفن بين 
صنمي فريش أساف ونائلة عند منحر قريش. وكانت جرهم دفتها حين ظعنوا من مكنة» 
وهي بكر إسماعيل بن إبراهيم عليه السلام التي سقاه الله حين ظمىء وهو صغيسر. 
فالتمست له أمه ماء فلم تجده فقامت إلى الصفا تدعو الله وتستغيثه لإسماعيل ثم أتت 
المروة ففعلت مثل ذلك. وبعث الله تعالى جبريل عليه السلام فهمز له بعقبه في الارض 
فظهر الماء وسمعت أمه أصوات السباع فخافت عليه فجاءت تشتد نحوه فوجدته يفحص 
بيده عن الماء من تحت خده ويشرب فجعلته جشيا02, 


وفي «عرائس المجالس» للثعلبي رواية جامعة يؤلف فيها على عادته بين مختلف 


= ماهد أن ذلك من بكاء آدم بعد مقارفته الذنب ودأنبت الله من دموعه العود الرطب والزنجبيل والصندل 
وانواع الطيب وبكت حواء حتى نبت من دموعها القرنفل والأفاويه» ونجد الماء هنا عنصرآ خالقا في شكل 
الدموع . عن الدياربكري : تاريخ الخميس ص 56. 

(12) صيرة ابن هشام ج 1 ص 116 والحسي الحفيرة الصغيرة وقيل أصل الحسي ما يغور في الرمل فإذا بحث عنه 

ظهر. وانظر القصة في طبقات ابن سعد ج 1 ص 83. والأزرقي : أخبار مكة ج 2 ص50 . 

الثعلبي : عرائس المجالس. وتسمى فيه زمزم ركضة جبريل. ص 72. 

رفي تاريخ اليعقوي أن «هاجو بعد أن صعدت الصقا رأت بقربه طائرآ أسود يقخص الأرض برجله ويعدها 

تفجرت بثر زمزم». الكسائي : قصص الانبياء ‏ ص 142 - 143. 
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الروايات ونتخذها نصا جامعآ مرجعاً لاشتمالها من ناحية على مختلف العناصر أو 
الوحدات التي نجدها في مختلف الروايات ولأنها من ناحية أخرى مثال من أمثلة الخطاب 
الإسلامي الذي تصاغ فيه مواد الحادثة صياغة جديدة فتكتسب دلالات رمزية جديدة 
تنضاف إلى دلالاتها القديمة. يقول: 

«روت الرواة عن علي بن أبي طالب رضي الله عنه قال: 

قال عبد المطلب بن هاشم : 

بينا أنا نائم في الحجر إذ أتاني آتِ فقال لي احفر طيبة. قلت وما طيبة؟ فذهب عني 

فلما كانت الليلة الثانية جاءني فقال احفر درة! قلت وما درة؟ فذهب عني ولم يجبني . 

فلما كانت الليلة الثالثة أتاني فقال احفر المصونة. قلت وما المصونة . فذهب عني . 

فلما كان من الغد رجعت إلى مضجعي فنمت» فجاءني فقال احفر زمزم. فقلت وما 
زمزم؟ وكانت قد درست وغار ماؤها لما مضت أيام إسماعيل عليه السلام . 

قال: بثر يستقي الحجيج منها عند منحر قريش عند نقرة الغراب وقرية النملء فلما 
تين له قام فدل على موضعه وعرف أنه قد صدق فغدا بمعوله ومعه الحارث بن 
عبدالمطلب ولیس له ولد غيره يومئذ فلما علمت به قريش قاموا إليه فقالوا: يا عبدالمطلب 
إنها من آثار أبينا إسماعيل وإن لنا فيها حقاً» فأشركنا فيها. فقال ما أنا بفاعل إن هذا 

0 

شيء خصصت به دونكم واعطيته من بينكم . 

قالوا له فانصفنا فإنَا غير تاركيه حتى نخاصمك . قال فاجعلوا بيني وبينكم من شئتم 
أخاصمكم إليه . قالوا كاهنة بني سعد بن هذيم”'. قال نعم وكانت في أطراف الشام , 

فركب عبد المطلب ومعه نفر من بني عبد مناف» فركب من كل قبيلة من قريش نفر- 
قال الأرض إذ ذاك #نماوز ‏ فخرجوا حتى إذا كانوا ببعض تلك المفاوز نفد ما كان معهم من 
الماء حتى أيقنوا بالهلكه فاستسقوا من معهم من قبائل قريش فابوا عليهم وقالوا إنا بمفازة وإنّا 
نخثى على أنفسنا أن ي يصيبنا مثل ما أصابكم . فلما رأى عبد المطلب ما صنع القوم قال 
لأصحابه ماذا ترون؟ قالوا أن رأينا تبعأ لرأيك فأمرنا بما شئت. قال فإني أرى أن يحفر كل 


(*) ني الأصل هذيل وقد أصلحنا عن الأزرقي : أخبار مكة ص 2 ص 46. 


257 


رجل منكم لنفسه حفرة بجا يجد من القوة فكل من مات منا دون صاحبه دفته في حفرته . قال 
فحفروا وجلسوا يتتظرون الوت . 

قال: ثم قال عبد المطلب: وما لنا لا نضرب في الأرض فعسى الله تعالى أن يرزقنا ماء. 
فارتحلوا ومن معهم من قريش ينظرون إليهم ما هم فاعلون. وتقدم عبد المطلب إلى راحلته 
فركبها. فلما أن انبعثت به انفجرت من تحت حوافر دابة عبد المطلب عين ماء عذب فكير 
عبد المطلب وكير أصحابه . ثم نزل فشرب منه وشرب أصحابه حتى رووا وملأوا أسقيتهم . 
ثم دعا القبائل من قريش فقال هلموا إلى الماء فقد سقانا الله تعالى وإياكم فشربوا وسقوا. 
ثم قالوا قد والله قضى الله لك علينا يا عبد المطلب واه لا نخاصمك في زمزم أبدآ. أن 
الذي سقاك هذا الماء في هذه الفلاة فهو ساقيك زمزم فارجع » فرجع ورجعوا معه حتى وافوا 
مكة وخلوا بينه وبين زمزم» ونا جن الليل رأى عبد المطلب في منامه كأن قائلاً يقول له : 


با ها اديج إخفز نز إِنشَإِنْخَفرتبَا نتم 
وهي تراث يڻ اال ني اسبيج خاښ آم 


فلما سمعه عبد المطلب قال وأين موضع زمزم؟ قيل له عند قرية النمل حيث ينقر الغراب 
الأعصم . قال فغدا عبد المطلب ومعه ابنه الحارث فوجد قرية النمل ووجد الغراب ينقر عند 
الوثئين أساف ونائلة اللذين كانت قريش تعبدهما وتنحر عندهصاء فجاء بالمعول وقام ليحفر 
حيث أمر فقامت قريش إليه وقالوا والله لا نتركك أن تحفرها ووثنانا ومنحرنا عندها فجاء 
بالمعول وقام ليحفر حيث أمر. 

وكانت قريش حسدته على ذلك لأنهم أخبروا أن جرهماً ما سكنت مكة أودعت في زمزم 
أموالاً وأملحة للمصطفى 6 لما أخبرت أن الله تعالى باعث في هذه القرية نبي من صفته 
وحاله كيت وكيت ولم يكونوا عرفوا موضعها. فلا أخبرت بذلك عبد المطلب نازعوه في ذلك 
فقال بعضهم لبعض دعوه يحفر فربما يخطىء الموضع فحفر غير بعيد فظهرت له العلامات 
فكبّر فعرفوا أنه لم يخطىء فتهادى حتى بلغ إلى تمثالين من ذهب وهما الغزالان اللذان دفنتها 
جرهم ووجد فيها سيوف ودروعا فقالت له قريش: يا عبد المطلب لنا معك في هذا شركة. 
قال لا ولكن نضرب بالقداح عليه. قالوا وكيف نصنع؟ قال اجعلوا للكعبة قدحين ولي 
قدحين ولكم قدحين فمن خرج قدحاه على شيء كان له ومن تلف قدحاه فلا شيء له. 
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قالوا أنصفت. فجمل قدحين أصفرين للكعبة وقدحين أسودين لعبد المطلب وقدحين 
ابيضين لقريش . ثم أعطوا القداح التي تضرب بها عند هيل . 

وقام عبد المطلب فخرج السهمان الأصفران على الغزالين للكعبة وخرج الأسودان على 
الأسياف والأدرع لعبد المطلب ولف قدحا قريش . فعلق عبد المطلب الأسياف والأدرع 
بباب الكعبة وضرب في الباب الغزالين الذهّب. فكان أول ذهب حلت به الكعبة. وكانت 
الرياسة والتقدمة لعبد المطلب قبل حفر زمزم فلما حفرها وأخرج منها ما أخرج ازداد بذلك 
في قريش عظماً وجاها ومنزلة وعافت الحجيج المياه التي كانت بمكة ونواحيها وأقبلوا على 
زمزم لما كان من عذوبة مائها لكونها من أثر إسياعيل عليه السلام وافتخرت بذلك بشو عبد 
مناف على قريش وعلى سائر العرب والله أعلم)”". 
2 - بر اهرم: 


وبنفس الشخص أي عبد المطلب تتعلق أسطورة موضوعها بكر في الطائف يقال إنه 
احتفرها وتسمى «بئر اهرم» وقد نازعه إياها حيان من قيس عيلان فاحتكموا إلى الكاهن 
الشهير سطيح على مائة من الإبل - وهو صا يدل على أهمية البشر في ذلك العالم ‏ وترد هذه 
الوحدة الأسطورية المتمثلة في انبجاس الماء من تحت راحلته*". 
2 بر الأخسف00: 


الأخسف - وهي الجب العميق الذي في الكعبة على يمين من دخلها وهو الذي كانوا 
يلقون فيه ما يهدى إلى الكعبة من حلي أو ذهب أو فضة أو طيب أو غيرها”" ‏ أنموذج آخر 
من نماذج الآبار. ويرجع الإخباريون عهد احتفارها إلى إبراهيم وإسماعيل . كانت الاخسف 
بثراً مقدسة داخل البيت العتيق مثلما كان موضع زمزم مقدسا لأنه عند صنمي قريش أصاف 
ونائلة وكان انتهاكها انتهاكآ لحرمة البيت العتيق ولذلك تجد روايات يحاول أصحابها تعليل 
تسمية ة البثر بالاخسف فيرجعون الكلمة إلى أصلها الإشتقاقي في اللغة ويجعلون أصل 
التسمية أن رجلا من قبيلة جرهم - - وهي التي ينسبون إليها البغي والفساد في الأرض في آخر 
(13) التعلي ‏ عراتس المجالس ص 73 - 75. وطبقات ابن سعد ج 1 ص 83. 
)14( انظر تاريخ اليعقوي ج 1 ص 250 - 248. 
(14م) الخسيف البثر تحفر في حجارة فلا ينقطع ماؤها كثرة. عن أبي عبدالله محمد بن زياد الأعرابي (ت 150 ه) 

كتاب البئر ص 56. نحقيق د. رمضان عبد التواب. الحيثة المصرية العامة للتاليف والنشر 1970. 

(15) الأزرقي : أخبار مكة ج 1 ص 244 - 245. 
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عهد لها بمكة ‏ نزل البثر المذكورة ليسرق ما فيها على حين غفلة من الناس فخسف الله به 
وأنزل حجراً فحبسه بها حتى خلصوه متها . 

ويذكر الإخباريون أيضآ أن للبثر حارساً بعثه الله وهو ثعبان سكن الجب أكثر من خمسمائة 
سنة (وهو مقدار زمني أسطوري نجده في غير هذا السياق كلما اقتضى الأمر التعبير عن مدة 
زمانية خرافية) وذلك مدة جرهم فخزاعة فقريش ل يفارقها إلا بعد أن جددت قريش بناء 
البيت. ثم أرسلت إليه العناية الإهية عقاباً اختطفه وطار به إلى جبل أجياد". 
2 بثر برهوت: 

وكما أن الماء عنصر أسامي في أساس الخليقة والنهايات فإن البشر يمكن أن تكون هي 
الاخرى مركزآ من مراكز الحياة الاجتهاعية أو نقيضاً لها أي باباً يفنح على عالم آخخر هو عام 
المنظور مثل «بئر برهوت» وتقع في فلاة عظيمة واد عظيم بقرب حضرموت ماؤها أسود 
وهي حسب علي بن أبي طالب أبغض البقاع إلى الله تعالى ويقول بعضهم إن فيها أرواح 
الكافرين والمنافقين”". ولا ننس اتصال البثر ومائها غير الصاني بالسحر ولذلك على الملكان 
في قصة هاروت وماروت فوق بثر. 

وإذا أرجعنا النظر الآن في جميع النصوص التي تتعلق بقصة حفر البشر باعتبارها نصا 
واحدآء وقرأناها قراءتين الأولى عمودية والثانية أفقية أمكننا أن نتتبع القصة باعتبارها 
مجموعة من المتاليات 5ع26عناو56 في مجرى الزمان أولاء ثم باعتبارها نظاماً من العناصر أو 
الموتيفات 8401155 الأسطورية له دلالته الخاصة من حيث هو نظام ومن حيث موقعه من 
الخطاب الذي يحتويه . 

أ الأصل: كانت زمزم أول ما كانت زمن إسماعيل على أغلب الروايات» ولكن بعضهم 
يذهب بها إلى زمن أكثر إيغالاً في القدم فإذا هي تعود إلى زمن آدم وبداية الخليقة . 

ب - الواسطة ‏ في معظم الروايات أن ظهور ماء زمزم واحتفار عبد المطلب لما بعد أن 
دثرت إثر خروج جرهم من الحرم إغا كان بعناية إهية أو تدبير مدير قولاً أو فعلً. 

فجبريل حسب رواية بن إسحاق السابقة هو الذي همز لإسماعيل بعقبه فانفجر الماء 


©16) الازرقي: المصدر السايق ج 2 ص 244 - 245 
(17) القزويني : عجائب المخلوقات ص 236. 
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وشرب منه إسماعيل . والهاتف هو الذي خاطب عبد المطلب في النام فدعاه إلى حفر طيبة/ 
برة/ درة/ المصونة / زمزم . 
3 - الدلالات الرمزية. 

ومهم تكن الاختلافات فالصلة المكانية بين الاء والمكان المقدس ها أكثر من مع . فالا في عالم 
البداوة والترحال في فضاء ومناخ كالذي تتميز به جزيرة العرب هو أصل الحياة وسر استمرارها. 
وبدونه لا يستقيم أي شيء ولا يكون. فا كان الحلول بمكان أو الانتقال منه إلى آخر إلا بسبب الماء 
أو في سبيل الماع وعديد النزاعات والحروب كانت تنشب بسبب بثر أو عين ماء ومختلف الروايات 
الأسطورية عن أصل زمزم والأخسف وغيرها من الأبار تعبر عن ذلك المعنى فتصل الآبار والعيون» 
مركز الحياة الاجتاعية » بجد أعلى أو بأحد الأسلاف الأقربين. فيغدو آدم أو إبراهيم أو إسباعيل أو 
عبد المطلب رمزاً من رموز الأب والجد واعب الحياة. ولا عجب فالبثر في اللغة العربية وفي 
الاحلام مؤنئة لان رما أو فيّمها ومستنبطها ويدلي فيها بدلوه» و دلأنها تحمل الماء في بطتباوهة. 
3 الاء والمقدس : 


وإذن فنحن في هذا المقام إزاء أنموذج أصلي وموتيف أسطوري . فالأمر يتم دائما بطريقة 
عجيبة تتدخل فيها قوی غير منظورة تتحكم في مجرى الأمور وتتوسط بين عام الأرض وعالم 
السياء وتضفي على الماء والبئر معنى القداسة. فهذا عبد المطلب يأتيه ‏ حسب ما يروى - 
أتِ يحدثه في صيغة أشبه ما تكون بكلام الكهان يأمره بحفر زمزم ويسميها بأسماء يعددها 
وبين له موضعها ويرشنه إلى الأيات الا لهااي قق ذلك في عال اليقظة: 

«فأتي عبد المطلب في المنام فقيل له: إحفر زمزم خبئة الشيخ الأعظم . فاستيقظ فقال 
اللهم بين لي ٠‏ فاي في المنام مرة أحرى فقيل له: إحفر زمزم بين الفرث والدم عند نقرة 
الغراب في قرية النمل مستقبلة الأصنام الحمر. 

فقام عبد المطلب حتى جلس في المسجد الحرام ينظر ما سمي له من الآيات فنحرت بقرة 
بالحزورة فانفلتت من جازرها بحشاشة نفسها حتى غلبها الموت في المسجد في موضيع زمزم 
فجزرت تلك البقرة في مكانها حتى احتمل الحمها. 


فأقبل غراب يبوي حنى وقع في الفرث فبحث عن قرية النمل. فقام عبد المطلب فحفر 


(18) ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير ص 302. 


هنالك”". وبعد أن خاصمه قومه فيها واحتكموا إلى كاهنة بتي سعد بن هذيم ونفد ماؤه 
وهو في طريقه إلى الشام ويئس وجماعته من قطرة ماء واحتفر كل منهم حفرة ينتظر الموت 
وأسلموا أمرهم أو كادوا تقدم عبد المطلب إلى راحلته فركبها. فلما انبعثت به انفجرت من 
تحت خفها عين ماء عذب». 
3 الماء والدم والفداء. 

تفيد بعض الروايات أن عبد المطلب لما كان يحفر زمزم وابنّه الحارث وقد اشتد عليه أذى 
قريش حين نازعوه إياها ومنعوه من حفرها لمكانها منهم لأنها منحرهم وموضع وثنيهم آساف 
ونائلة «نذر إن وفى له عشرة أولاد أن ينحر أحدهم». إن الدم في نذر عبد المطلب فداء 
وقربان لواهب الاء والحياة. وهذا العنصر من القصة يجعلها تكرر على نحو غير مباشر قصة 
أنموذجية أخرى هي قصة إبراهيم وإسماعيل أو إسحاق. ويؤكد هذه العلاقة بين الماء والدم 
أن بثر زمزم القديمة التي طمرت لا رحلت عنها جرهم كانت عند منحر قريش أو المذبح 
تؤكد ذلك قصة عبد المطلب وانفلات البقرة من جازرها ودلالة الماتف على موضع الطوي 
وأنه دبين الفرث والدم». 
3 ١الاء‏ والمكان. 

إن قدسية زمزم والأخسف والماء عامة مستمدة أيضاً من رمزية الماء أول باعتباره وسيلة 
تطهر بل رمزآً للطهارة وثانيآ باعتبار الموقع والجوار الذي يقع فيه ماء زمزم . فلئن كانت 
الاخسف مستودعاً لا يقدم للكعبة من هدايا في زمن متأخرء فلعلها قد كانت قبل ذلك بشراً 
حقيقية تطفح ماء ثم جف معينها فصارت ها تلك الوظيفة الثانية وظيفة المستودع. وعلاوة 
على ذلك فلا بد أن قد كانت لزمزم هي الأخرى علاقة بالكعبة وتعظيمها لا سيا وهي تقع 
في مكان يبعد حوالي ثانية عشر مترآ عن الركن أي عن الحجر الأسودة© بل لقد كان من 
الأسباب التي تذرعت بها قريش لنع عبد المطلب من حفرها أنها تقع عند صنميها آساف 
ونائلة . 


(19) الازرقي: أخبار مكة ج 2 ص 42 - 47 في رواية أخرى لابن إسحاق «وجد قرية النمل ووجد الغراب ينقر 
عندها بين الوئتين أساف ونائلة» . 
وانظر رواية ابن اسحاق في سيرة ابن هاشم ج 1 ص 116. 

20 الأزرقي : أخبار مكة ج 2 ص 46. 

.G. Demombyne: Le pélérinage عاذ‎ Mecque حرمنبين 71.م‎ (21) 
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وخلاصة القول إن الماء هو الأول والآخرء بصفته رمزآ للبدايات ولنهاية الكون ورمز 
الطهارة حساً ومعنى. مقدس كالدم. هو ماء الحياة في أصلاب الآباء والاجداد ووسيلة 
التجدد والخلود» تبذل من أجله الحياة قرباناً ويكون الرحيل في طلبه كما في أسطورة قصة 
الخضر وبحثه عن عين الخلد”. ولذلك بقي الماء في المرئية العربية في الدعاء بالسقيا وبقيت 
بعض الطقوس الرمزية ومنها الثأر لتهدئة صداء وكان في مزاعمهم كالطائر يصيح اسقوني 
ولا مهدأ حتى يثأروا له ومنها سكب الماء على القبر أو في أثر الراحل©. 
3 الأساطير ذات الصلة بالنار 
سو مي 

للنار والنور أصل واحد في اللغة مشترك. ولئن تقابلت النار مع الماء مبدثياً على أساس 
التضاد لإختلاف طبيعة كل منها 9 وحرارة ورطوبة وجفافاً وحركة بالتزول والصعود فإنا 
لا نعدم شبكة من العلاقات تصل بينهها سواء من حيث هما دليلان لغويان أو من حيث هما 
رمزان عند العرب أو عند سائر البشر في حتلف الأنظمة الرمزية التي ينشئونها لانسنة الواقع 
والسيطرة عليه وتجاوزه في آن خاصة في الاساطير. 

ونيران العرب في معاجم اللغة وكتب الادب عديدة ومنها يمكن أن نتوسّل إلى الاسطوري 
من نظرة العرب إلى النار من خلال رمزيتها. وتستعمل النار إما علامة من العلامات 
يقصدون بها إلى مع مباشر متواضع عليه فتكون بمثابة «الإشارة» أو تكون ضمن الشعائر 
والطقوس رمز مثقلاً بالمعاني والدلالات. 

فمن نيران العرب المشهورة نار القَرَى توقد للضيف يستهدي بها خاصة في ليالي الشتاء 
الباردة وهي محل فخر واعتزاز وهي النار التي ذكرها الحطيئة في قوله: [بسيط] 


ليم م 


قوم إذا ّح الأضيّات كَلبْهُمُ فاو لهم بولي غلى الثار 
ومن نيرانهم نار الحرب وتسمى أيضا نار الأهبة والإنذار وتوقد على الجبل إذا أرادوا حربا 


(22) التعليي : عرائس المجلس ص 193. 
)3 انظر أسفله : : أساطير الكائنات اللامرئية وخاصة مبحث الصدى واخامة . كقول النمر بن تولب: 
أعاذل إن يصبخ صداي بقفرة بيدانان صاحبي وقريبي 
نري أن ما ابقيت ل اك ريه وأن الذي أمضَيتٌ كان نصيبي 

عن الجحاحظ : البيان والتبيين ج 1 ص 284. 


أو توقعوا حرباً وأرادوا الاجتهاع فتكون لمن بَعّدَ علامة ودليلا وهي التي يذكرها ابن الرومي 
في قوله : 
لَهُ نازان ناقری وحرب نَرَّى كيه دات اهاب 


مثلما يشير إلى ذلك عمرو بن كلثوم في معلقته : [وافر] 
ونحن غدة أوقذ في رار رِمَدْنَا فوقّ رف الرافدينا» 
وشبيهة بها نار التحالف أو ما يسمى أيضاً نار المهؤل وهي نار كان العرب في الجاهلية 
يوقدونها عند التحالف ويدعون بالحرمان من منافعها على الذي ينقض العهدء وكانوا 
يطرحون فيها الكبريت والملح يفقع يلون بذلك تأكيداً للحلف©. 
ومنها نار يوقدونها حلف المسافر ولذلك تسمى نار الزائر والمسافر أو نار الطرد وريما 
أوقدوها خلف الزائر إذا كانوا لا يحبون عودته ودعوا عليه وهو عكس ما يفعلونه عندما 
يريدون عودته وهم يريقون خلفه الماء. وإلى هذا المعنى يشير بشار في قوله : [متقارب] : 
صَحَوْتَ وَأْوْقَدْتَ للجَهْل نارآ وَرَدُ عليك الصّبا ما استعاراه 
وليست الناران الأخيرتان بعكس صابقتيهه| علامة أو دليلاً يُستدل به وهتدى وإغا هي نار 
توقد ضمن عملية طقوسية رمزية تستند إلى تفكير أسطوري وفي عملية رمزية لاستجلاب 
الشر لاعتقادهم أن إيقاد النار خلف إنسان استبعاد لشره وأذاه ولذلك تجد في أقواهم 
الشائرة : «أبعد الله دار فلان وأوقد ناره إثرهعي". 


وتنعكس الآية أي الدلالة عندما يكون إيقاد النار للقادم من سفره وتسمى نار السلامة 
كما يقول الشاعر: 
E:‏ 0 3 00 
ياسليمّى اوقدِي النارا ‏ إن من وين قد زارا 


(1) الحاحظ: كتاب الحيوان ج 5 ص 475 ودخزار» جبل انظر ياقوت الحمري : معجم البلدان . والنار في كلتيهما 
إشارة. 

(2) الحيوان ج 5 ص 470 والنويري نهاية الأرب ج 1 ص 111. ونعان الجارم : أيمان العرب في الجاهلية 
ص 29 - 31» 

(3) الحاحظ: الحيوان ج 5 ص 474 - 475. 

(4) لسان العرب ماحة ووقد». 


وتوجد نار أخر: ى هي نار الاستمطار وكانت توقد «في الجاهلية الأولى»”. فإذا أجدبت 
الأرض وأمسكت السماء وانحبس المطر مدة عمدوا إلى السلّمٍ وَالعُشْرٍ وربطوها في أذناب 
البقر وأصعدوها إلى جبل وعر وأشعلوا فيها النيران ضاجين بالدعاء والتضرع ويسمى ذلك 
تسليعاً. وقد بقيت رواسب هذا المعتقد في الشعرء كما في قول الورل الطائي : [بسيط] 
لا در در رجال, خاب سعيهم يستمطرونَ لدی الأزمات بالُشرٍ 
اجار أنت يقكورا مسلعنة . افر ة لك بين الله والمطره 
وقد يتساءل المرء ما علاقة إيقاد النار بالمطر؟ وما علاقتها بالبقر بالذات؟ ولعل ذلك أن 
يكون كما قال ابن الكلبي «تفازلاً للبرق» ولأن البقرة والثور في تصور الشعوب القدية من 
رموز الخصوية بجميع معاتيها (النسل ‏ والحرث). 
وهكذا تكون النار في مختلف الأمثلة التي رأينا وفي غيرها* رمز متعدد الابعاد 
والدلالات فهي تتصل بالحياة والموت على حد سواء بل هي في محال يربط بيهها رطا ميا 
لذلك سنجدها في أساطير الخلق والتكوين وبداية الحياة على وجه الأرض . 
3 أصل الثار في الأساطير 
ليست لنا أسطورة شبيهة بأسطورة «برومثيوس» سارق النار من الآلة فهل تكون تلك 
الأسطورة رهينة البيئة الجغرافية الباردة التي ولدتها؟ لا نستطيع الجزم بذلك ‏ رغم أنه يمكن 
القول إن البطولة عند العرب تتمثل في إحماد النار - وما لنا عن أصل النار متأخر وهي فيه 
هبة من الله لآدم عندما أهبطه إلى الأرض وأنزل معه ما أنزل من أسباب الحضارة. 
وبعضهم يصل هذه الأسطورة بجبل أبي قبيس 
«حكى أصحاب التواريخ في حدوث النار أن آدم عليه السلام لما هبط إلى الأرض وحجٌ 


(5) والسلع «نبات أو شجر مر وقيل إنه سم له ورقة صغيرة شائكة كأن شوكها زغب وهر بقلة تنفرش كأنها راحة 
الكلب» أما العشر فهو من كبار شجر العضاء وهر ذو صمغ حلو وحراق مشل القطن يقتدح به وهو عريض 
الورق. (النويري نهاية الأرب ج 1 ص 110 هامش 1 و 2 . 

(6) الحيوان ج 5 ص 468 ويستشهد بشيانبة أييات تنسب لامية ابن أبي الصلت في هذا الغرض. وانظر لسان 
العرب مادة سلع وعشر. 

(#) جع النويري نيران العرب ومنبا أيضآ ‏ نار الضدر- نار الصيد ‏ نار الأسد - نار السليم ‏ نار القداء ‏ نار 
الوشم ‏ (النويري تهاية الأرب ج 1 ص 109 - 115). 
(وانظر في الموضوع نفه الحاحظ كتاب الحيوان ج 5 ص 466 - 481) . 

(* #) انظر أسغله. 


نزل جبل أبي قبيس فأنزل الله إليه مرختين من السياء فحك إحداهما بالأخرى فاوريتا نارآ . 
فلهذا سمي ال جبل باي قبيس»". 
3 - النار في العقائد والطقوس : 

إن ما أطلعنا عليه من النصوص لا يفيد أن النار كانت محل تقديس وعبادة من العرب 
قبل الإسلام رغم أن جيراجم من الفرس كانوا من المجوس عبدة النار أللهم إلا ما بروى 
عن النار التي كانت تقدسها جير وكانوا يتحاكمون إليها"". ولكن استعراضنا لاهم الشيران 
عند العرب ومدلولاتها يفيد بما لا يدع مجالاً للشك أنه كانت للنار صبغة طقوسية. فهي 
تضرم في مناسبات جليلة كالحلف أو لغاية التأثير في مصير من يكرهون عودته» أو تضرم 
تفاولاً بالبرق عند التعشير والتسليع للاستسقاء وتدخل في باب ما يمكن أن نسميه بالقدس . 
وني هذا السياق بالذات تدخل نار المزدلفة الشهيرة التي يقال إن أول من أوقدها قصي بن 
كلاب من قريش في موسم الحج وكانت قريش لا تخرج من الحرم إلى عرفة". وترجع بعض 
الأساطير الإسلامية أصل عبادة النار إلى بداية الخلق وبالذات إلى قصة قابيل وهابيل وتتصل 
النار بمعانٍ جديدة باعتبارها معدن إبليس والجان ورمز المعصية والشر والخطيئة : 


دما قتل قابيل أخاه هابيل وهرب من أبيه آدم إلى اليمن جاءه إبليس وقال له: إنما قبل 
قربان هابيل وأكلته النار لأنه كان يخدمها ويعبدها فانصب أنت أيضاً نارآ تكون لك ولعقبك 
فبنى نيت نار . 

أما النور وهو متفرع عن النار فهو المبدأ الذي حلقت منه الملائكة . 
3 أسطورة نار الحرتين وخالد بن سنان العبسي : 


من أقدم المصادر التي ذكرت هذه النار التي تحرج عن النيران العادية المألوفة: ابن الكلبي 
والجاحظ في كتاب الحيوان» وهو يسرد القصة منبها إلى أن المتكلمين لا يؤمنون بها أي أا 


00 النويري ناية الأرب ج 1 ص 103. 

(«) انظر وهب بن منبه: كتاب التيجان (بيت رثام) ص 296 - 297. 
وأخبار عبيد بن شرية ص 481 نذكر أيضا نار الإله قزح. ويقول ابن قتيبة إن المجوسية كانت في ميم عن ابن 
قتية: كتاب المعارف ص 299 والألوسي بلوغ الأرب ج 2 ص 233 ومحمود سليم الحوت ص 117. 

(8) الازرقي أخبار مكة ج 2 ص 190 ويذكر أبو الوليد الأزرقي رواية تفيد أن بعضهم رأى النبي «في حجته وقد 
دفع من عرفة إلى جح والنار توقد بالمزدلفة وهو يؤمها حتى نزل قربيآ منهاه: المصدر السابق ص 190. 

() الطبري ج1 ص 28 ط بولاق. 


من باب الخرافات والأساطير رغم أنها قد تكون حادثة تاريخية تضخمت بفعل تناقلها 

فاتتفظت بها الذاكرة ة الجماعية في صورتها تلك. وتتعلق برجل اسمه خالد ين سنان العيبي 

ويعدّه بعضهم ياء من آياته أو معجزاته قصة نار ظهرت ببلاد العرب بالبادية بالحجاز بين 
مكة والمديئة يقال إنها كانت تخرج من بشر أو من شعب في شق جبل كأنها عنق الإبل فتأتي 
على ما حوها وتعود إلى منطلقها وإن خالدا نازها وغلبها بعصاه. فقد روي عن ابن الكلبي 

أنه قال عنها : 

«كان يخرج منها عنق فيسيح مسافة ثلاثة أو أربعة أميال لا تمر بشيء إلا أحرقته. 

E SE‏ ا و 

حتى انتهى إلى طرفها وقد خرج منها عنق كأنه بعير فأحاط بهم 

فقالوا: هلكت والله أشياخ بني عبس آخر الدهر. 

فقال خالد: كلا. وجعل يضرب ذلك العنق بالدرة ويقول بدا بدآ كل هدي لله يؤدي 
أنا عبدالله خالد بن سنان ٠‏ فما زال يضربه حتى رجع وهو يتبعه والقوم معه كانه ثبان 
يتملك حجارة الحرة حتى انتهى إلى قليب فانساب فيه وتقدم عليه فمكث طويلٌ. فقال ابن 
عم لخالد يقال له عروة بن شب: لا أرى خالدآ يخرج إليكم أبداً. فخرج بنطف عرقآ وهو 
يقول: زعم ابن راعية المعزى أن لا أخرج. فقيل لهم بنو راعية المعزى إلى الآن. وفي هذه 

النار يقول الشاعر: 

كنار الحرّتين لها زفيرٌ تَصُمْمَسَامِمَ الرجُل السميعم ٠‏ 
وفي كتاب الحيوان رواية أطول فيها مزيد من الجزئيات والتفاصيل والتضخيمات 
الأسطورية لا سيا في القسم الأخير من القصة بعد سيطرته على النار وموته . 
«نار خالد بن سنان أحد بني محزوم من بني قطيعة بن عبس ولم يكن في بني إسماعيل نبي 
قبله. وهو الذي أطفا الله به نار الحرتين وكانت ببلاد عبس . فإذا كان الليل فهي نار تسطع 

في السباء وكانت طبيء تنفش به إبلها من مسيرة ثلاث . 

(10) النويري : خباية الآرب ج 1 ص 113 وار أرض ذات حجارة نخرة سود. والحرتان هما حرة ليلى لبي مرة 
وحرة النار لغطفان. وأما حرة ليلى فهي من وراء وادي القرى من جهة المدينة وحرة النار قرية من حرة ليل 
قرب المدينة عن معجم البلدان لياقوت. وانظر أيضا: الثعالبي ثيار القلوب ص 456 وصبح الأعثى ج 1 
ص 409. 
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وریا ندرت منها الى فتأتي على كل شيء فتحرقه . وإذا كان النہار فإنما هي دخان يفور. 
فبعث الله حالد بن سنان فاحتفر لها بكرآ د ثم أدخلها فيها والناس ينظرون 3 ثم اقتحم فيها حتى 
غيبها وسمع بعض القوم ملك ا نال" لد ين جتان : كذب ابن راعية المعزى 
لاخرجنٌ منها وجبيني يندى. 

فلما حضرته الوفاة قال لقومه : إذا أنا مت ثم دفتتموني فأحضروني بعد ثلاث فإنكم ترون 
عبرأ أبتر يطوف بقيري . فإذا رأيتم ذلك فانبشوني فإني أخبركم بما هو كائن إلى يوم القيامة . 

فاجتمعوا لذلك في اليوم الثالث. فلا رأوا العير وذهبوا ينبشونه احتلفوا فصاروا فرقتين 
وابنه عبدالله في الفرقة التي أبت أن تنبشه وهو يقول: لا أفعل إني إذن أدعى ابن المنسوش 
فتركوه». 

ويعلق الجاحظ على هذه الأسطورة بقوله ووالمتكلمون لا يؤمنون بهذا ويزعمون أن خالدآ 
هذا كان أعسرابياً وبرياً من أهل شرج وناضرة ولم يبعث الله نبيآ قط من الأعراب ولا من 
الفدادين أهل الوبر وانما يبعثهم من أهل القرى وسكان المدن,"9©. 

وفي روايات متأخرة تنضاف إلى القصة عناصر أخرى لا سيا في القسم الأخير منها فإذا 
مغالبة خالد للنار تشتمل على أعمال عدة ذات دلالة أسطورية لأنها تتعلق بالجن. 

ذلك أن خالدا يقوم بجملة من الأعمال تفيد نوعاً من العلاقة مع الكون ورؤية له. 

1- فهو يخط لقومه خطا في الارض لا يَعْدُونَهُ وهذا من الاعمال الرمزية ومعناها أن النار 
رمز لقوى غيبية أو لكائنات لا منظورة ‏ كالحن - والمعتقد أنهم مجبولون من النار وأن صراعه 
مع النار هو صراع معها. أما رسم الخط فمعناه رسم حدود لنطقة معزولة من تأثيرهم وهذا 
الفعل الذي أتاه خالد يفيد أنه كاهن أو نبي ظهر فيما يسمى بالفترة ‏ بين المسيحية 
والإسلام ‏ وهو ما تذكره بعض الأخبار وما كذبه الجاحظ. 

2 - ويطلب منهم ألا يذكروا اسمه وإلا هلك. ولذكر الاسم كا هو معلوم علاقة بالسحر 
لأن الفكر الأسطوري يقوم على أن الجزء يمكن أن يقوم مقام الكل فيكون التأثير في الإنسان 


(11) الماحظ: كتاب الحيوان ج 5 ص 276 - 278 ماءان لعبس : معجم اليلدان مادة وتاضرة». 
(#) هو موضوع الفصل الخامس : أساطير الكائتات اللامرئية. 
(«) انظر أسفله: الكون الأسطوري . الفضاء الأاسطوري . 
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ممكناً بمجرد معرفة اسمهء وليس هذا بالغريب إذا تذكرنا دور الكلمة في أساطير الخلق وأا 
بمثابة العمل والفعل . 

3- بعد أن لجا التار إلى بر في وسط الحرة انحدر فيها فإذا فيها كلاب. والكلاب ولا 
سيا السود منهاء كا رأينا في أسطورة الزهرة والمرأة التي ذهبت إلى بابل على كلب أسود مع 
المرأة العجوز طمعا في مقابلة زوجهاء هي من الجن في بعض المعتقدات عند العرب مثلها 
هي واسطة بين العام الأرضي وعالم ما تحت الأرض . 

«روى ابن أي شيبة في خبر من طرق ملخصة أنه كان بأرض الحجاز نار يقال لها نار 
الحدثان في حرة بأرض بني عبس تعشي الإبل بضوثها من مسيرة ثماني ليال وريا حرج منها 
العنق وذهب في الأرض فلا يبقي شیئا إلا أكله ثم يرجع حتى يعود إلى مکانه» . 

وجعل يضرب النار ويقول: «بدآ بدا كل هدى الله مؤدى: حتى عادت من حيث جاءت 
وخرج يتبعها حتى ألجاها في بثر في وسط ال حرة متها تخرج النار فانحدر فيها خالد وفي يده درة 
فإذا هو بكلاب تمتها فرضهن بالحجارة وضرب النار حتى أطفأها الله على يده ومعهم ابن 
عم هم فجعل يقول هلك خالد. فخرج وعليه بردان ينطفان من العرق وهو يقول: كذب 
ابن راعية المعزى لأخرجنٌ منها وثيابي تندى سمي بنو ذلك الرجل ببني راعية المعزى إلى 
الیو" . 

وعل هذا فإن النار في الرئزية الأسطورية قرينة الكلب وان والعالم السفلي وتتمثل 
بطولة خالد بن سنان العبسي في انتصاره عليها. إن أسطورة خالد بن سنان العبسي أسطورة 
مضادة لأسطورة برومثيوس الذي سرق النار من الآفهة وهذا طبيعي لأن بلاد العرب بلاد 
الحر لا بلاد البرد والثلوج وهذا كان ما يناسب الدفء عندهم في تعابيرنا هو إما دقرّة العين» 
أو دما يثلج الصدره أو برد اليقين. 
 .3‏ الأساطير ذات الصلة باهواء والربح 
«فإذا سَؤْيْتُهُ وَنَقَخْتُ فيه مِنْ رُوجي فَقَعُوا لَهُ شاجدين) 

711000 (سورة الحجر آية 29) 
(وأمًا عد قاهلكوا بريح صَرْصَرٍ َاية» (سورة الحاقة اية 6) 

الهواء رابع الأركان أو الاستقصات في مصطلحات الفلاسفة وأحد عناصر الطبيعة التي 


(12) الدياريكري : تاريخ الخميس ج 1 ص 199. 


ما دورها في أساطير الخلق وتصورات الكون ذات الطابع الاسطوري ومختلف القوى الفاعلة 
فيه بتأثيره الذي فرض نفسه على مخيلة البشر تفا هو نسمة الحياة ونسيماً رخاء تذلل لبعض 
البشر مثل سليران وذي القرنين» فتكون طوع يمينهم أو تكون ريما عقيمآ صرصراً لا تبقى 
ولا تذر. 
3 الرياح الأربع وجهات الكون الأربع : 

صنف العرب الرياح قدياً حسب مصدر هبوا وبه تسمى . فالجنوب: هي التي تهب 
من جهة الجنوب دوهي ريح تجمع السحاب وقيل قل ایل آنا الشهال فتهب من جهة 
الشيال وهي باردة يابسة ويقال ها ريح الشيال أما الصّبا وتسمى أيضا القبول وا مضاريح 
فهي ربح رخاء تأني من ناحية الشرق إذا هبت عل الأبدان العليلة أنمشتهاء وتبِبٌ عند 
السخر. أما الدّبور وتسمى أيضآ العاصف والصرصر والعقيم فهي ريح لا ماء معها تهدم 
البناء وتقلم الأشجار*“". وتوجد أربع رياح أخصرى تدعى بالنكباء لأا کب عن إحدى 
الجهات المذكورة فيكون جملة عدد الرياح ثانية . 
3- الربح في أساطير الخلق والأصول: 

فالريح أو روح الإله هي النفس الحي الذي نفخه الباري بعد خلق الإنسان من 
الصلصال. ومن المعتقدات الأسطورية القديمة لدى العرب وغيرهم من الشعوب. إن ريح 
الجنوب من الرياح اللواقح"". 

ومن ريح الجنوب المعدودة من اللواقح خلقت الخيل في أسطورة بديعة منواها أسطورة 
الخليقة وتخاطبة الباري للريح طالباً إياها أن تجتمع على غرار خاطبته الملائكة عند خلق 
آدم. 

«حدثنا أبو عبدالله عقيل الأنصاري بإسناده عن علي بن آي طالب رضي الله عنه قال: 


(13) انظر أسفله علاقة ريح الجتوب بخلق الخيل في فصل أساطير الحيوان ‏ 

(14) انظر تعريفها في فقه اللغة وأسرار العربية لأبي منصور الثعالي ص 291 وما بعدها. والكسائي : قصص 
الانبياء ص 285. وابن إياس الحنفي : بدائع الزهور ط تونس ص 7. 

(15) عن الحاحظ أن من الحمر (ج حمار) من سفاده الريح ‏ كتاب ا حيوان ج 7 ص 244. 
أحمد ديب شعبو: سفر التكوين في أساطير الإغريق وقدماء المرب ص 43 وما يعدها. الفكر المري المعاصر 
عند /1988 52 - 53. 
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قال رسول الله ب : «لا أراد الله تعالى أن يخلق الخيل قال للريح الجنوب إني خبالق منك 
خلقا فأجعله عر لأوليائي ومذلة لأعدائي وجا لاهل طاعتي. فقالت الريح : إهي وسيدي 
ومولاي إني مطيعة 

فقبض منها قبضة فخلق فرساً وقال له : خلقتك عربياً وجعلت الخير معقوداً بناصيتك 
والغنائم مجموعة على ظهرك وعطفت عليك صاحبك وجعلتك تطير بلا جناح فأنت للطلب 
وأنت للهرب وسأجعل على ظهرك رجالا يسبحوني ويحمدونني ويكبرونني فتسبحني إذا 
سبحوا وتهللني إذا هللوا وتكبرني إذا کبروا 9 . 
3 الريح في أساطير الدمار الشامل : 

تعد قبيلة عاد من العرب البائدة وتنسب إلى عاد بن عوص بن إرم بن سام بن نوح أي 
أا تنزل في زمن قريب من زمن الخليقة. ويذكر الإخباريون أن منزهم اليمن ببالشحر 
بالأحقاف ما بين عُيان إلى حضرموت في موضع يقال له رمل عالج . وينسبون اليهم القوة 
والشدة وعظم القامة حتى أن الواحد منهم كان طوله سبعين ذراعاً أو لمانين وهم الذين 
أهلكوا في قصص القرآن بريح صرصر عاتية(17, 

قال محمد بن إسحق والسدي : دبعت الله على عاد الريح العقيم فلما دنت منهم نظروا 
إلى الإبل والرجال تطير بهم الريح بين السياء والأرض فتبادروا البيوت فللا دخلوها دخلت 
عليهم الريح فأخرجتهم منها فهلكوا. فلا أهلكهم الله تعالى أرسل عليهم طيورا سودا 
0 لتلقيهم ف البحر فالقتهم فيه" . 
3 الريح في أساطير النبي سلمان وذي القرنين. 

والريح في أساطير النبي سليمان أو التي تجري مجراها مشل أمطورة ذي القرئين قوة 
خارقة. فهي بديل من الفرس أو من الجن مستخرة بين يديه؛ من ذلك أن سلييان كان ذا 
أراد أن يركب الريح دعا بالأرياح الأربعة (كذا) الشمال والجنوب والضّبا والدبور ثم ييسط 
بساطه عليها وهو من الندس باطنه أحمر وظاهره أخضر أهداه الله له من الجنة لا يعلم 
طوله وعرضه إلا الله . وقيل كان طوله ستائة وستين ذراعاً ثم يجلس على كرسيه والكرسي 
(16) الثعليي : عرائس المجالس. ص 269 وما بعذها. 
17) التعلبي : عرائس المجالس ص 53. 
(18) الثعلبي : عرائس المجالس ص 55. 
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على رلوك (ضرب من الطنافس) من الجنة» وتركب العلماء معه. 

فكانت الريح تحمله والطير تظله وزمام الريح بيده كما يمسك الرجل زمام فرسه فتغدي 
على مسيرة شهر وتعشي على مسافة شه . 

ومن ذلك أن الصعب ذا القرنين يرى رؤيا تلعب فيها الربح دورآ يذكرنا بالنبي سليمان 
إذ تحشر له الإنس والجن وتمثل بين يديه خخاضعة طائعة . 

«قال وهب : فلا كانت الليلة الرابعة رأى كان الإنس والجن أتوه من الأرض كلها حتى 
جلسوا بين يديه. 

ثم أقبلت البهائم والأنعام من الأرض كلها حتى جلست بين يديه. 

ثم أقبلت الوحوش من الأرض كلها حتى جلست بين يديه . 

ثم أقبلت الطير كلها حتى أظلْته . 

وأقبلت الهوام من جميع الأرض كلها حتى حقّت به. 

ثم أقبلت الرياح حتى استدارت فوقه. 

قال: فارسل أماً من الإنس والجن مع ريح الصّبا إلى المغرب فهبّت بهم إلى المغرب . 

ثم أرسل أما من الأنس والحن مع ريح الشيال فهبت بهم إلى يمنى الأرض . 

فلما ذهبت الإنس والجن أمر البهائم والأنعام فذهبت بهم الرياح الأربع وجوهاً من 
الأرض فذهبوا في سبيل الإنس والجن . 

ثم أمر الطير فذهبت بها الرياح في الوجوه الأريع . 

ثم أمر الرياح فذهبت بالوحوش وحبس سباعها تحت قدميه . 

ثم أمر الرياح فذهبت باهوام في سبيل من مضى من جميع من أرسل» 

وتلتقي جميع هذه المعاني التي تتصل بالريح في الأحلام وني المخيال عامة. فهي رمز القوة 
والسلطان ولكنها تدل على معنيين اثنين متناقضين. فهي تدل عل المخصب والرزق والنصر 
والظفر والبشارات. إذا ساقت السحاب مثقلا بالمطر. وربما دلت على الجوائح والآفات إذا 


0 


(19) الكسائي: قصص الانبياء ج 2 ص 285 ط إيزنبرغ والتويري : نهاية الآرب ج 14 ص 107 
(20) وهب بن منبه: كتاب التيجان في ملوك حير ص 83. 
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كانت دبور"“ . وتكاد الريح في الأسطورة تستوي والخيل ولذلك يقال في الفرس السريع 
إنه يسابق الريح أو هو خلق من الريح 2©, 
 .5.3‏ الأساطير ذات الصلة بالشجر والتبات: 


فيتبعه فيجيء به إلى حدائق لا يعرف كنهها إلا الله . فيقول الملك خذ ثمرة من هذا 
الثمر فاكسرها. فإن هذا الشجر يعرف بشجر الحور. فيأخذ سفرجلة أو رمانة أو تفاحة أو 
ما شاء الله من الثمار فيكسرها. فتخرج منها جارية حوراء عيناء تبرق لحسنها حوريات 
الجنان. فتقول من أنت يا عبدالله؟ فيقول أنا فلان بن فلان. فتقول: إنى أمنى بلقائك 
قبل أن يخلق الله الدنيا بأربعة آلاف سنة. 
(ابو العلاء المعري رسائة الففران ط 7 دار المعارف ص 288) . 
قد سلف أن رأينا أن الطقوس قد تكون الجانب «العملي» من الأاسطورة إذا نظرنا إلى 
الأمور في صيرورتها واستحالتها وأن الأسطورة قد تكون وضعت لتفسير أصل طقس من 
الطقوس أو شعيرة من الشعائر وأن المعتقد من المعتقدات الأسطورية قد يمحي ويتلاششى 
بصفته تلك إلا أنه يظل حياً في بعض العادات والتقاليد الطقوسية ومن خلال بعض 
الاستعمالات اللغوية ومحتلف أوجه المجاز في الأدب . 


وبناء على ما تقدم واستنادآ إلى ما وصلنا من أخبار تتعلق بالشجر يكن القول إن العرب 
كانوا يقدمون الأشجار وأن قد كانت هم معتقدات أسطورية تتعلق ببعض الأنواع منها ولا 
سيما العُشر والطلح والسّمُراك. 
إن أصحاب السير والأخبار قد حفظوا لنا روايات عن «ذات أنواط» وهي شجرة خضراء 
عظيمة كانت قريباً من مكة وعن «نخلة نجران» وعن «سروة بسط» التي عضدها المتركل 
فكان ذلك إيذاناً بتعجيل هلاكه فيما يزعمون2©. وهي أخبار يمكن أن نرقى منها صَعْدآً إلى 
(21) ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير ص 268. 
(22) انظر أساطير الحيوان أسفله وكيف تقترن صورة الفرس في الخيال والاسطورة بالماء والريح ‏ 
(23) الطلح واحدتها طلحة والعُشَرٌ واحدتها تمشرة والسّمُرٌ واحدتها سر وكلها شجر عظام من شجر العظاه (انظر 
لسان العرب مادة طلح وعشر وسمر) . 
)24 ذات أنواط مذكورة ضمن «غزوة حنين» سنة نيان بعد الفتح وهي التي طلب فيها ب بعض المسلسين من اللي 
أن يجعل لهم ذات أنواط مثلم| لقريش . انظر مشلا سيرة ابن هشام ج 4 ص 70 EN‏ : أخبار مكة ج 1 
ص 130 ومعجم البلدان ج 1 ص 260. مادة أنواط. وعن نخلة نجران انظر سيرة ابن هشام ج 1 ص 34 
وياقوت الحموي : معجم البلدان ج 8 ص 260 مادة نجران. وعن وسروة بسطء انظر التعالبي : ثهار القلوب 
ص 590 - 591 
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العهود السحيقة التي لا شك أن العرب كانوا يقدسون فيها الشجر شأجم في ذلك شان 
عديد من الشعوب القديمة ولا جرم فالشجرة واقعا (نخلة أو زيتونة) أو رمزآ (شجرة الحياة 
أو الخلد أو شجرة المعرفة أو شجرة اليقين) في أماطير الخليقة وسائر السياقات التي ترد فيها 
عممّلة بدلالات عدة منشؤها إما الشجرة عامة وما تفيده من المعاني أو كل شجرة بعينها وما 
لها من رمزية. 
3 _ الأشجار المقدسة عند العرب: 

كانت للعرب أشجار مقدسة يعظمونها ويخصونها بجملة من الاعمال الطقوسية منها 
احتفاؤهم بها في مواسم معلومة وتعليق الأثواب والأسلحة والحلي عليها والذبح عندها. وقد 
تكون المرحلة التي وصلتنا عنها بعض تلك الأخبار متأخصرة 1 إلا أنها تشي بتغلغل تقديس 
الاشجار عند العرب قبل الإسلام با أن بعض الشعائر المتصلة بها ظلت حتى أيامنا هذه . 
ولا بد أن ذلك التقديس ليس متجهاً إلى الشجرة بصفتها مظهرآ من مظاهر الطبيعة كما قلنا 
ذلك في شان الحجارة والجبال ولكن إلى ما تدل عليه وترمز إليه. ومن الأشجار الشهيرة : 


3 ذات «أنواط»/ مدرة: 


لقد غرّفوها بأنها «شجرة عظيمة حضراء»* ويذكرنا اسمها المركب المبدوء بذات بأسهاء 
بعض معبودات العرب الجاهليين مشل ذات حمين وذات بعدن (أي الشمس) ولذلك فإن 
النبي لما قال له أبو واقد الليثي وهو الحارث بن مالك في غزوة حنين مع جماعة من 
المسلمين: ديا رسول الله اجعل لنا ذات أنواط». كما لهم (أي فريش) ذات أنواط أنكر ذلك 
وكبر وشبه قوله ذاك بقول قوم موسى لموسى اجعل لنا إا كا لهم آهة7©. وكان العرب 
يأنونها قبل الإسلام كل سنة تعظيما لما فيعلقون عليها اسلحتهم ويذبحون عندها وكانوا إذا 
حجوا علقوا عليها أرديتهم ودخلوا الحرم بدون أردية © 


)25 محمود سليم الحوت ص 111 ويشير إلى مكانة الأشجار عند السريان ولا ميا في بلاد اليونان [ومصدره في 
ذلك روبرتسن سميث: أديان الساميين ص 186 - 191]. 

(26) سيرة ابن هشام ج 4 ص 70. والأزرقي أخبار مكة ج 1 ص 130. 

27) المرجع السابق ص 130. 

)28( انظر معجم البلدان ج 1 مادة أنواط. 
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3 «تخلة نجران» : 


ومن مظاهر تقديس النخلة قديما «نخلة نجران» و دكان أهل نجران ‏ حسب ابن هشام 
صاحب السيرة» ‏ يعبدون نخلة طويلة بين أظهرهم لما عيد في كل سنة وإذا كان ذلك العيد 
علقوا عليها كل ثوب حسن وجدوه وحلي النساء ثم خرجوا إليها فعكفوا عليها يوما,7© 
وتتميز النخلة كا هو معلوم يخضرتها الزاهية الدائمة لأن أوراقها لا تسقط البتة ولذلك 
شبهوها في الإسلام بالمسلم في حديث مأثور عن عبدالله بن معمر 68 


5. النخل مثوى العزى : 

والنخلة شجرة إلا أنجا محل الإله ومنزله ولذلك تفيد بعض الأخبار أن العزى كانت بواد 
من نخلة الشامية يقال له حراض حمت ها قريش منه شِعْباً وأنها كانت تخصها بالزيارة 
والحديّة دون غيرها وان ظالم ب بن أسعد الي الذي ينسبون إليه اتخاذها لأول مرة قد بنى عليها 
بيتاً وأن صنمها كان أعظم الأصنام عند قريش. 


والعزى في القصة الأسطورية الي تروى عن هدم خحالد بن الوليد إياها «شيطانة تأقي 
ثلاث سمرات ببطن نخلةه* . وإذن فيمكن القول إن العزى مسكن الآلحة وكانت تتوحد 
وصنمها والسمرات الثلاث فضلاً عن أنما المرأة الحبشية التي خرجت منها نافشة شعرها. 
ولذلك لم يتم القضاء عليها إلا بعضد السمرات الثلاث. 

يقول ابن الكلبي : «كانت العزى شيطانة تأي ثلاث سَمُرات ببطن نخلة . فلا افتح 
النبي له مكة بعث خالد بن الوليد وقال له: إيت بطن نخلة فإنك تجد ثلاث سمرات 
فاعضد الأولى! فأتاها فعضدها. فلها جاء إليه عليه السلام. قال: هل رأيت شيئا؟ قال: 
لا. قال: فأعضد الثانية! فأتاها فعضدها. ثم أق النبي عليه السلام فقال: هل رأيت شيئاً 
قال: لا. قال: فاعضد الثالثة! فأتاها فإذا هو بحبشية نافشة شعرها واضعة يدها على 


(29) سيرة ابن هشام ج 1 ص 34. 

(30) قال رسول الله يو إن من الشجر شجرة لا يقط ورقها وأا مثل الملم فحدثوني ما هي؟ قال عبدالله : 
فوقع الناس في شجر البوادي ووقع في تفسي أنا النخلة فاستحيبت. ثم قالوا حدثنا ما هي يا رسول الله؟ 
فقال هي النخلة. والنويري : هاية الأرب ج 11 ص 170. 

(31) ابن الكلي : كتاب الأصنام ص 18 - 17 و 25 - 26 - 27 

(32) اين الكليي: المصدر السابق ص 25 - 26. 
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عاتقها تصرف بانيابها وخلفها دببة بن حرمي الشيباني ثم السلمي وكان سادنها. فلا نظر إلى 
خالد قال: [طويل] 
آمُرَاه سُڌي شَدَةٌ لا تي على خالد ألقي الخمار وَشَمُري! 
فإنكِ إلا تقعلي اليوم خالدآ 2 تبوئي بذل, عاجل وتنصري 
فقال خالد: [رجن] 
يا عر كُثرائكِ لا سُبْحَائكِ!ا إن رأيتٌ الله فذأمانكِ 
ثم ضربها ففلق رأسها فإذا هي حممة. ثم عضد الشجرة وقتل دُبِية السادن ثم أق 
النبي 37 فأخيره» . 
1.5.3 العبلاء مثوى «ذي الخلصة»: 
الخلصة أو ذو الخلصة من أصنام العرب المشهورة ودكان مروة بيضاء عليها كهيئة التاج» 
وكانت على ما يقول الرواة بتبالة بين مكة واليمن. وقد استقسم عندها أحدهم وكان أبوه 
تل فخرج الناهي فا أن ياتمر بأمره وخرج يطلب ذحله وهو القائل: [رجز] 
لَوْ كنت يا ذا حلص الموتودا مشلي وكان شَيْحَكَ المقبورا 
0 ته عَنْ قل العداة ةَ زُورالة6 
غير أن ذا الخلصة أيضاً بنيان مبني ) لعله أشبه بالبيت العتيق مضاهاة له» وشجرة أرطى 
بجانب البيت المذكور تسمى العبلاء0*) والخلصبة عند الأزرقي مؤنشة لا کا رأينا آنفاً في 
الرجز السابق وكانوا يفعلون معها ما رأيناهم يفعلون مع ذات أنواط: فقد «كانوا يلبسونها 
القلائد وهدون إليها الشعير والحنطة ويصبون عليها اللبن ويذبحون ها ويعلقون عليها بيض 
النعام 09 , 
ونستنتج ما سبق اشتراك الصخرة البيضاء وشجرة الارطى في التسمية وفي الجنس (إذا ما 


(33) ابن الكلبي : كتاب الأصنام ص34 وما بعدها. 
وهب بن منبه: التيجان في ملوك حصير ص 252 وينسب الشمر إلى أبي ذؤيب اهذلي. وبعضهم يلبه إلى 
امرىه القيس بن حجر. وانظر ياقوت الحموي : معجم اليلدان ج 3 ص 475. 

(34) الأزرقي : أخبار مكة. تعليقات المحقق لطبعة دار الأندلس رشدي الصالح ملحن ص 385. 

(35) المصدر السابق. 
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اعتيرنا ما بهدى اليها) فهل هو مجرد اتفاق أم تراه يدل على تراكب بين ظاهرتين تعودان إلى 
أطوار سابقة كان العرب فيها يقدسون الحجارة والاشجار؟ كا نستتتج أنهم كانوا يعاملونها 
معاملة المرأة من جهة (القلائد) ويهدون إليها ما تنبته الأرض وما يتتجه الحيوان رموزاً تدل 
عل الخصب والناء تيمتاً وتبركا. وتقديس العرب للشجر والنبات عموم] ليس بالامر 
الغريب سواء اعتبرنا أنهم من الساميين وكانت النخلة شجرتهم المقدسة في مصر وبابل 
وفينيقيا والجزيرة7*): أو اعتبرنا الإطار الطبيعي الذي فيه كانوا يتحركون. ولا غرابة فقد 
كانت الشجرة بالنسبة إليهم صنواً للحياة سواء نظرنا إلى الشجرة من حيث هي كائن واقعي 
أو من حيث هي رمز حي . 

فمن النخلة التمر طعاماً سائغاً وذخرآ أو عدة للسفر والنبيذ نشوة وانفتاحاً على عالم لا 
يكدر صِفْوَةٌ اموت فلاغروأن كانت شجرة عشتروت المقدسة (وهي آلمة الخصب 
والجنس). وفي ظلها أو في ظل سدرة يتفيا البدوي من هجير الصحراء ورمضائها. ولا بد 
أن خضرة السمر والطلح والعشر والنخل وغيرها من الشجر والنبات كانت تستلفت الانتباه 
بجذورها الضاربة في الأرض وقامتها المنتصبة شاغغة وبأوراقها الخضراء الزاهية التي لا تكاد 
تسقط في عالم سمته الأساسية المحل والجدب متصلة هكذا بالتراب والماء والمهواء مرتفعة في 
عنان السماء. وإذن فهي رمز التجدد والشباب الحي ونسغ الحياة التي لا ينضب معينها”© 
حتى إنها لتكاد تمثل بالقياس إلى الإنسان كبا رأينا آنفا مع الجبال رمز للخلود فلم لا 
يقدسها العربي ‏ والشاعر العربي حديثاً يصفها بأنها أرض عربية - ولماذا لا يراها محلا ينزل 
فيه الإله بل كيف لا تكون حتى من تصوره في ظل الإسلام ل «سدرة المنتهى» أو «شجرة 
طوی» في اللنة:*»؟ وكيف لا تكون في أساطير البدايات من أول ما خلق الباري؟ . 


(36) شوقي عبد الحكيم: معجم أساطير وفولكلور العالم العربي ص 665 - 667. 

3 لزيد التوسع في هم الشببرة وما ترمز إليه انظر محاصة: ميرسيا اباد ويجعل لما سبعة معان أو تأويلات 
أساسية في كتابه 238 - Traité d'histoire des Religions P231‏ و jean Chevalier et Alain Gheerbrant‏ معجم 
الرموز (بالغرنسية) عل 1988 ص 62 - 68. (مقال شجرة) وص 579 مقال (كتاب). 

(ه) ذكر في صفتها أنها: «في الجنة أصلها في قصر الني و وا في كل قصر غصن كالشمس في الدنياء لها في كل 
دار ضوء. وقي خبر عن الني ب أن بطحاءها ياقوت أحمر وترابها مسك أذفر ووحلها عنبر أشهب وكثبانها 
كافور ويسرها زمرد أخضر وأفتاؤها سندس وإستيرق وزهرتها رياط صفر وورقها برود خحضر وثيارها حلل حمر 
وصنوها زنجيل وعسل وعشبها زعفران مرتفع يتفجر من أصلها أنهار السلسبيل والرحيق والعسل ولو سار 
راكب الجواد في ظلها ماتة عام لم يقطعها. وكان الطاووس يسكنباء عن الدياربكري: تاريخ الخميس ج 1 
ص 48. 
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إن هذه المعاني المتعددة التي للشجرة عامة ولمختلف أنواع النبات قد جعلت الشجرة بمثابة 
الأغوذج الاصلٍ تجسد ني بعض الأساطير الإسلامية عن أصل بعض الأشجار والنبات 
وقصتها على وجه الأرض . 
3.. - الشجر والتبات في الأساطير: 

تشترك جميع أساطير الشجر والنبات في أنها من أصل ساوي هو النموذج الأول الذي 
أخذت منه ويتجلى الفكر الأسطوري ببعض مميزاته الخاصة. فالأاشجار والنبات قد وجدت 
في زمن البدايات المقدسة وحسب منطق خاص وسببية من نوع خاص هي السببية كما في 
الفكر الاسطوري لا كا في الفكر العلمي أو التجريبي . 
3 _ أصل الحنطة والشعير: 

في الرواية العربية الإسلامية عن أصل الحنطة والشعير علاقة بينهما وبين خلق آدم وحواء 
وتقاثل غريب: فكما أن حواء نشات من آدم كذلك نشأ الشعير من الحنطة. وتتوزع الأدوار 
فيها بين آدم وحواء توزعا يذكرنا بالشجرة المحرمة وتحريم الباري عليها أن يمسَاها ومعصية 
حواء للأمر الإلمي . ومصداق ما قلناه الأسطورة التالية: 

«إن جبريل ‏ وعند بعضهم ميكائيل ‏ أ آدم عليه السلام بحفنة من الحنطة وقال: هذا 
الذي اخترته على جنة رب العالمين هو رزق لك ولولدك. فعمد آدم إلى قبضة منها وعمدت 
حواء إلى قبضة فقال آدم لحواء لا تزرعي فخالفته . فجاء الذي زرعت حواء شعيرآ»9©, 
3 . أصل الطيب: 


وأصل الطيب مثلاً دأن آدم عليه السلام ثم إلى الأرض وعلى رأسه إكليل من شجر 
الجنة. فلا صار إلى الأرض ويبس الإكليل تحات ورقه فنبت من ذلك الورق أنواع 
الطيب». بل يذهب بعضهم إلى أن آبا البشر لما علم الله مهبطه إلى الأرض» جعل لا يمر 
بشجرة من شجر الجنة إلا أخذ غصناً من أغصانها فهبط إلى الأرض وتلك الأغصان معه فلا 
ببس ورقها تحاتٌ فكان ذلك أصل الطيب». وتجسم هذه الأسطورة مثال الأنموذج 
السماوي لما هو على وجه الأرض . 


(38) القزويتي: عجائب المخلوقات ص 324 وانظر قبلها ص 317. 
(38) الطبري: تاريخ الرسل والملوك ج 1 ص 62. ورأينا أعلاء أن الطيب نبت من دموعه. انظر الإحالة ص 303. 
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3 - أصل الثار : 

وللثهار في الأساطير مصدر ساوي . ولنا أسطورة تفصّل فيها الأنواع التي نزل بها آدم 
وهي بتفصيل علاء النبات أليق وهم أعلق. 

«وقيل إن من الثهار التي زود الله عز وجل آدم حين أهبطه إلى الأرض ثلائين نوعا: 
عشرة منها في القشور وعشرة لها نوى وعشرة لا قشور لها ولا نوىّ. فأما التي في القشور منها 
فا جوز واللوز والفستق والبندق والخشخاش والبلوط والشاهبلوط والرانج والرمان والموز . 

«وأما التي ها نوی منها فالخوخ والمشمش والإجاص والرطب والغسيراء والنبق والزعرور 
والعناب والمقل والشاهلوج . 

وأما التي لا قشور ها ولا نوى فالتفاح والسفرجل والكثمرى والعنب والتوت والتين 
والأترج والخرنوب واخيار والبطيخ )0 
3 - التخلة أخت آدم: 

في حديث مشهور «أكرموا عماتكم النخل» وقد شرحه بعضهم بان النخلة خلقت من 
فضلة طينة آدم. ولا بد أن هذا الربط المتين بين النخلة والإنسان عامة والمسلم خاصة له 
سند يستند إليه. فالقزويني في كتابه ذي المنزع العلمي يذكر أن النخلة شجرة مباركة لا 
توجد إلا ببلاد الإسلام ويعقد بينها وبين الإنسان مقارنة طريفة فيخلص إلى ما يلي: «إنها 
تشبه الإنسان من حيث استقامة قدها وطوها وامتياز ذكرها عن أنثاها واختصاصها باللقاح . 
ولو قطم رأسها هلكت ولطلعها رائحة المي. وها غلاف كالشيمة التي يكون الولد فيها 
واا الذي على رأسها لو أصابه آفة هلكت النخلة كهيئة مخ الإنسان إذا أصابه آفةء ولو 
قطع منها غصن لا يرجع بدله كعضو الإنسان وعليها ليف كشعر يكون على الإنسانع0, 


(40) المصدر السابق ص 63 - 64. وانظر النويري : نهاية الأرب ج 11 ص 4 - 5. وتختلف الأصناف المودعة تحت 
كل جنس فالتي ها قشر المنوز واللوز والفستق والبلوط والشاهبلوط والصنوير والتارنج والرمان والخشخاش . 
والتي لثمرها نوى: الزيتون والرطب والمشمش والخوخ والإجاص والغبيراء والنبق والعناب والخيط والزعرور. 
وأما العشرة التي ليس لها قشر ولا نوى فهي نفسها لكن بدل الخيار القثاء. 

(41) انظر القزويني: عجائب المخلوقات ص 304 - 305 وني الفتوحات المكية يذكر ابن عربي قصة خلق النخلة وانه 
فضل من الطينة قدر السممة مد الله منه أرضآ واسعة الفضاء وهو تصور الصوفية لما يسمونه «أرض 
الحقيقة» . 
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وخلاصة القول إن الشجرة واقعا كانت أو رمزآ صورة حية من الوجود. فهي كالإنسان 
عالم صغير تجتمع فيه العناصر الأربعة من تربة وماء وهواء وبواسطتها يقتدحون النار. كما 
أنها بخضرتها الزاهية الدائمة رمز الحياة والتجدد والخلود ولذلك كان من أسماء الجنة 
الفردوس . ولا يخفى أن لورقة الشجرة صلة رمزية بالورقة التي عليها تكون الكتابة. بل إن 
«شجرة المنتهى» شجرة تحت العرش «إذا انقضي أجل العبد وبقي من عمره أربعون يومآ 
سقطت ورقته عل عزرائيل فتسميه الملائكة ميآ“ . وهنا يتصل الأول بالاخر أي تتصل 
الورقة بالشجرة والموت بالحياة مثللا تتصل الشجرة باللوح المحفوظ الذي خطت عليه مصائر 
العباد بيد القدرة الإلحية فإذا نحن دوما إزاء المقدس والواحد ضمن حلقة التكوين بدءآ 
ونهاية وعوداً سرمدياً . 


(42) دقائق الأخبار ص 7. 
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4 اساطير الحيوان: 


4 مقدمة: العرب القدامى والحيوان في المعيش والمكتوب: 


إن علاقة العرب بالحيوان أليفه ووحشيه وثيقة لارتباط حياتهم بحياة بعضها مصدرا 
للغذاء والكنٌ والدفاءة» ومطية وأداة تواصل وتبادل اجتهاعي» يصدق هذا بالخصوص عل 
الجمل والناقة والشاة (وبها تعرف المنزلة الاجتياعية ويحدد المهر والدية) كما يصدق على 
حيوانات أنحرى قد تكون دونها أهمية في المعيش وفي الحياة الاقتصادية إلا أن ها قيمة لا تُنكر 
عل الصعيد الفكري العقائدي وما يستند إليه من رمزية أسطورية» وما له من دور في 
تشكيل المعرفة والوعي وتحديد نظام القيم بصفة عامة . 

فالحيوان ‏ مسواء كان من | الدواب والأنعام أو من الطير والحشرات والهوام ‏ حاضر في 
الواقع أو في الذهن أليفاً داجناً كالكلب والحمار والديك» ومطية ورفيقاً في السفر كالناقة 
والفرس» أو وحشيا في فلل الجبال مستفردا کال والعقاب والوعل والظبي والثور الوحشي 
والأتان والحية والعقرب والوزغة والضب» يُرجى خيره فيطلب أو يخشى أذاه فيوسم بسمة 
القداسة وتكون له حرمة خاصة ويحرّم صيده مثل غزلان مكة أو الانتفاع به مثل «البحيرة» 
و«السائبة» و «الوصيلة» و «الحامي» و «البليةء“. ولقد انعكس ذلك كله في المقول كالامثال 
ثم في المدونات على اختلافها ما يسمح لنا بتقصي صورة الحيوان والأساطير المتعلقة به ومدى 
دلالتها على عالم الانسان. 

ويجد مطالع كتب الأنساب 5 أن العرب القدامى قد سموا أبناءهم باساء مشتقة من 
عالم الحيوان بجميع أصنافه ومختلف الدلالات التي تتعلق به فمن الطير القطامي وهو الصقر 
واليعقوب وهو ذكر الحجل والميئم وهو فرخ العقاب وعكرمة وهو الحمامة» ومن السباع 
عنبس وحيدرة وأسامة وهرثمة ة والضيغم وهو الأسد وأوس ونبشل وهو الذئب وثعلبة وكلثوم 
وهو الفيل» ومن ال حوام حنش وجندب وذر ولس وهنو القراد - ومازن وهو بيض النمل 
والأرقم ‏ أي الحية - كا أنهم سموا يربوعاً وجلا ويلا وضبعاً وضبأ مما حدا ببعضهم 
إلى القول بأن ذلك من بقايا الطوطمية عند العرب. 
(1) انظر تعريقها اسفله ‏ راجع مثلا رة ابن هشام ج 1 ص 91 - 93 ط مصر 1936 والالوسي : بلوغ الآرب ج 3 
)2( ااا راو جن ص 324 - 325 وج 3 ص 439 (ما يتفاءل به من الأمسياء) وج 8 ص 53 - 54 وانظر > 
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كما أطلقوا أسياء بعض الحيوانات على مواضع ودارات مشل دارة الذؤيب ودارة المُزيُل 
لبي حارثة بن ربيعة بن أبي بكر بن كلاب ودارة الجاب ‏ وهو الحمار الخليظ ‏ ودارة 
الكبشات ودارة الجدي ودارة الخنزير ودارة الهجلة© أو على بعض المنازل في السماء وعل 
النجوم مثل السرطان والفرقدين والجدي والسمك. 


بل إن من العرب من عبد آلمة ذات أسهاء وأشكال حيوانية مثل «نسر» و «يغوث» - وهو 
الأسد ‏ وكانت تعبده في اليمن مذحج وحمير. وويعوق». واليعبوب ‏ وهو الفرس ‏ وكانت 
تعبده همدان بقرية خيوان. 


ومنهم من قدس بعض الحيوانات في ذاتها أو في ظروف معلومة فخلفوا لنا من الاساطير 
والخرافات ما يؤكد متين العلاقة بين عالم الحيوان تشابها وتماثلا أو اتصالا وتفاعلا وتحولاً مثلما 
نجد ذلك في صميم كل أسطورة؛ ولنا في هذا السياق خبران طريفان أحدهما يروى عن قوم 
يقال هم الضبعيون يقصدهم الضبع وييزهم من غيرهم. والثاني عن الجاحظ يقول فيه: 
«قلت مرة لعبيد الكلاعي وقد أظهر من حب الإبل وشغفه بها ما دعاني إلى أن قلت له: 
أبينها وبينكم قرابة؟ 


قال: نعم خؤولة. إن والله ما أعني البخاي ولكني أعني العراب التي هي أعرب. 
قلت له: مسخك الله تعالى بعيراً. 


> «التقير» مادة نفر في لسان العرب. وفيه أنهم كانوا يسمون الأولاد باسم الحيوان ظنا منهم أنه بحنظهم من 
أعسين الإنس والمن. وأدب الكاتب لابن قتيية ص 61-56. وراجع النويري. نهاية الآرب ج 2 
ص 276 - 362 الياب الرابع في الانساب. 

(3) انظر ياقوت الدموي. معجم البلدان ج 2/2 ط بريل ص 227 - 232. 

@ انظر بشأن يغوث ويعوق ونسر ميرة ابن هشام ج 1 ص 82 - 80 ابن الكلبي : كتاب الاصنام ص 13 و 
7 - 58. وص 63 «اليعبوب صنم مجديلة طىء وكان لحم صنم أخذته منهم بنو أسد. فتبدلوا اليعبوب بعله. 
قال عبيد: 


دلوا اليعبوبٌ بعد إلالحمهم صَنَافْمَرٌوا يا جديل وأعذبراء 


وعن سُواع راجع الازرقي : أخبار مكة: ج 1 ص 131 وفي كتاب أنساب الخيل لابن الكلبي ط دار الكتب 
المصرية - تحقيق أحمد زكي باشا «أن اليعبوب في اللغة الفرس السريع الطويل والجواد السهل في عدوه». انظر 
على سبيل المثال عبادة طبىء للجمل الأسود وبني إياد للناقة وبني بكر لسقب انظر في هذا الشان وعل سبيل 
المثال كتاب الدميري: حياة الحيوان الكيرى والسهيلي الروض الانف ج 2 ص 342 عن خان ص 80. 
والإصابة في معرفة الصحابة: ج 1 ص 55 رقم 2941 والبلانري : فتوح البلدان ص 107 ط عيبدالله أنيس 
الطباع وعمر یس الطباع مؤسة المعارف بيروت 1987 ويذكر أن فوماً بالبحرين ‏ الأسبذين ‏ كانوا يعبدون 
الحيل. وأبو الفرج الأصفهاني: كتاب الأغاني ج 6 ص 47 وج 15 ص 93 ط بولاق أخبار أي دؤاد الإيادي . 
(5) الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 2 ص 65 عن عبد المعيد خحان ص 69 
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قال: الله لا يمسخ الإنسان على صورة كريم إنما يمسخه على صورة لیم9 . 

وقد استمرت بعض تلك المعتقدات والتصورات الاسطورنة ذات الصلة بالحيوان في ظل 
الإسلام مما يدل على مدى تغلقلها في عالم العرب ونظامهم الفكري فبقي بعضها في شكل 
عادات وتمارسات نسيت أصوها ومبادئها وتسلل جانب منها إلى بعض الخطابات التي تعثبر 
مؤسسة للحقيقة - وللأساطير كا رأينا في الفصل الأول تلك الوظيفة ‏ لاتصاها بقصة الخليقة 
وبالطوفان ويتفسير القرآن عامة إلا أنها أساطير أو تحمل سات أسطورية أو صارت تعد من 
باب الخرافات والأكاذيب ذات الدلالات الرمزية ولكن لا شيء يدل على أنما لم تكن ني 
وقت ما محل اعتقاد. كا بقيت منها رواسب في شكل ومضات ضمن قوالب تعبيرية في 
الأدب عامة ولا سيا في الشعر والامشال وما تقوم عليه من الصور والتشابيه والاستعارات 
وسائر أفانين القول © . 

ويفتقر الباحث في الأساطير ذات الصلة بعالم الحيوان مبدثيا إلى دراسة أعم تتناول علاقة 
العرب القدامى بالحيوان في المعيش والمكتوب والمجسم بالنقوش والتصاوير والالوان أي في 
مختلف ضروب الخطابات والمواقف مثل الأمثال والحكم الشعبية وفي الخطابات الإبداعية 
والشعرية منها با لخصوص حيث تكثر الصور المجازية وفي الموسوعات والكتب التي تعرض 
مسادة علمية أو شبه علميسة والتي لا تخلو من بعض الاساطير أو من بعض السات 
الأسطورية. ولا شك أننا في حاجة إلى دراسة يتم النظر فيها إلى صورة كل حيوان بعينه 
وعلى حدة أو ضمن مجموعات وما له من دلالة في ذاته وفي نظام اللغة ثم ماله من رصزية 
نخاصة في محتلف المواقف والسياقات . 


(6) الحاحظ: الحيوان ج 4 ص 100. 

.77 انظر الماحظ  مناقشات حول الديك والغراب وحمامة مليان  والمدهد. في كتاب الحيوان الجزء 4 ص‎ )7( 
والنعلي : عرائس المجالس ص 276 - 280 والثعالبي : ثيار القلوب ص 485 و:‎ 
Rêgis Blachère: Contribution è l'étude de la littérature proverbiale des arabes ù I'époque nrchaique: 
مل‎ Arabica 1/1954 p.54 
وانظر دارمة توفيق فهد:‎ 
Psychologie animale et comportement humain in Bulletin de la faculté de lettres de Strazbourg 
Octobre 1969, p.19 - 45. 
وهي درامة لمجمع الأمثال للميداني ومقاله:‎ 
Les prêsages par le corbeaux مآ‎ ARABICA 1961 p.30 - 56 58. 


وقد ارتأينا بعد النظر في المادة الأسطورية المتوفرة عن الحيوان وكثرتها أن ننظر إليها مثلما 
فعلنا مع أساطير الخلق وشذراتها ثم مع الكواكب ثم مع الأركان الأربعة من الطبيعة؛ أن 
نقرأها قراءة أولى «جدولية» واضعين الحيوان ضمن ثلاث منظومات كبرى هي الحيواننات 
الاليفة ثم الحيوانات الوحشية الأامطورية كالهامة والصدى والعنقاء أو الحجينة والممسوخحة» 
فنتبين «قيمة» كل عنصر من العناصر ‏ بالمعنى اللساني لكلمة قيمة ‏ من حيث هو «دليل» في 
صلب اللغة أولاً ثم من حيث هو رمز أو يضطلع بوظيفة رمزية ضمن تلف السياقات التي 
يرد ضمنها في الخطاب الاسطوري» حيث يكن أن يصور لنا أصل ظهور ذلك الحيوان أو 
دوره في أساطير الخليقة أو صورة الإنسان مُسقْطة عليه عندما تصبح صورة الحيوان مجرد 
حكاية رمزية©. عل أن نعمد بعد ذلك إلى قراءة ثانية نبحث فيها عن الدلالات الكلية 
الكامنة وراء مختلف المفردات الأسطورية المعروضة ولا سبيل إلى تبينها بطبيعة الجال مى 
اقتصرنا عل تناول كل حيوان وما يتصل به من رصزية أصطورية خارج كل أشملٌ منه 
يستمد الدلالة والمعنى . وبذلك نصل المفردات بمختلف ما يمكن أن تنتمي إليه من أصعدة. 
وسنتبين عندها الفكر الاسطوري الكامن وراء توليد مثل هذه التصورات ونتمكن من تنزيلها 
منزلتها من الصعيد الثقافي الاجتاعي العربي - وما طرأ ضمنه من تغيرات على هذه 
التصورات الأسطورية - ومن الصعيد الانثروبولوجي العام الذي تشترك فيه كثير من 
الشعوب اشتراكها في رمزية بعض العناصر الطبيعية مثا رأينا مثلاً مع الماء والجبل . 


(8) مدد هري مورييه (HENRI MORIER)‏ الحكاية الرمزية بقولهع: هي حكاية ذات طابع رمزي أو 
تلميحي . وهي في الكتابة قلسل أفعال تضع على ا مرح أشخاماء كائنات بشريةء أو حيوانية أو مجردات 
مشخصة). ويكون لصفاتهم وأزيائهم . لأعياهم وحركاتهم دور الإشارات» فيتحركون في إطارين زماني 
ومكاني ه دورهما أيضاً دور رمزي . دعن صبحي البتاني»: «الدلالة المجازية في الحكاية الرمزية» ‏ الفكر 
العربي المعاصر علد 38/ آذار سنة 1986 ص 14 - 23. 

Morier. «Dictionnaire de عدوخاهمم‎ et de rhéthorique P.U.F p.65. 
وانظر‎ 


Le معدت‎ «Sémantique de la métaphore et de la métonymi¢ LAROUSSE p.47 
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4 الأساطير ذات الصلة بالحيوانات الاليفة: 
4 2 العمل والتاقة في الأساطير: 

قد جاء في الأثر «النبي عن الصلاة في أعطان الإبل لأنها خلقت من أعنان الشياطين» كا 
ورد «النبي عن الصلاة عند طلوع الشمس حتى يتتامٌ طلوعها لأنها تطلع بين قرفي شيطان» 
ومن شأن هذا المقال أنه يعقد صلة ونسباً بين البعير والشمس والشيطان ويجمعها في حقل 
دلاليٌ واحد. ولا شك أنه استند إلى رؤية أسطورية بقيت لنا منها بعض الشذرات وأن هذا 
الكلام الإسلامي إن هو إلا صدى ها. 

وفعلا فمن العرب من كان يزعم أن من الإبل ما هو وحشيّ يسكن أرض وبار» وهي 
من مواطن الجن . إن تقديس الإبل. سفينة الصحراء وعنوان الصبر والجلد/ أمر لا شك 
فيه عند العرب القدامى قبل الإسلام وحسبنا على ذلك دليلا أن قبيلة طبىء كانت تعبد 
جلا أسود" وتحريم الجمل والناقة «سائبة» و «بحيرة» وعدم انتفاع أصحابها بها وكذا شأهم 
مع والحامي» من فحول الإبل إذا خلف عشر إناث متتاليات ليس بينهن ذكر , 

وكذلك شأن البَلِيّه (جمع بلايا) وهي ناقة تترك عند قبر الميت حتى تهلك عطشا وجوعا 


(1) الجاحظ: الحيوان ج 1 ص 154 - 155 

(2) انظر وقادة طيء إلى المديئة رفيهم زبد الخيل وكيف أن التي أجابهم وإني خير لكم من العزى ولاتها ومن 
الجمل الاسود الذي تعبدونه من دون الله ما حازت مناع» نعمان الجارم : أديان العرب ص123. وأبو الفرج 
الاصفهاني : الاغاني : أخبار أي دؤاد الأيادي . ويذكر نعيان المارم أن عمرو بن حبيب الموصوف بلي الكيود 
أغار على بني بكر فاصاب سقبا كانوا يعبدونه فأراد إغاضتهم فنحره ويكله. المصار السابق صن 124. 

(3) يعرف ابن اسحاق السائية والبحيرة الوصيلة والحامي التعريف التالي: 
السائلة والناقة إذا تابعت بين عشر أثاث ليس بينهن ذكرء سيبت فلم يركب ظهرها وم يمر وبرهاوم يشرب 
لبها إلا ضيف «سيرة ابن هاشم ج 1/ ص 91. وما نتجت بعدها من أنثى شقت أذنها وخلي سسيلها وفصل بها 
ما فمل مع أمها وهي التي تسمى «البحيرة» أي المشقوقة أذنها. أما الحامي فهو الفحل إذا نتج له عشر أثاث 
متابعات ليس بينهن ذكر حي ظهره فلم يُركب ول يز وره وخلي في إبله يضرب فيهاء لا يتمع منه بغير 
ذلك». 
ولكن ابن هشام يسوق تفسير آخر آلا أنه متأخمر مروي عن يونس بن حبيب النحوي ويسرى أن الأمر عند 
العرب على غير ذلك إلا الحامي . فالبّجيرة هي «الناقة تشق أطنها فلا يركب ظهرها ولا يمز وبرها ولا يشرب 
لبنها إلا ضيف أو يتُصدق بها وتجمل لالختهم. والساتبةهي التي ينذر الرجل أن يسيبها أن بر« من مرضه أو 
أن أصاب أمرآ يطلبه فإذا كان سأب ناقة من أبله أو جملا لبعضهم الحتهم فسابت فرعت لا ينتفع بها . 
والوصيلة هي التي تلد أمها انثين في كل بطن فيجعل صاحبها لته الإناث منها ولنفسه الذكور منها فتلدها 
أمها ومعها ذكر في بطن فيقولون وصلت أخاعا. فيب أخوها معها فلا يتفع به. وص 92 سيرة ابن هشام . 
وانظر بشأنما أيضآً كاب المحبر لابن حبيب ص330 - 331. 
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وقد ترك لنا عنها أصحاب المعاجم وكتب الأدب وصفاً دقيقآ رغم أن تأويلهم لا يشفي 
الغليل . 
ذلك أن «ناقة صالح» أو «ناقة الله» على سبيل المثال ناقة عظيمة مقدسة كانت آية لثمود 
أو دليلاً حتى يؤمنوا بما أتاهم به نب نبيهم صالح وكان عليهم أن يدعوها وشأنها هم شرب يوم 
وها شرب يوم فعقروها وسقبّها فحل بهم العذاب وأبيدوا عن بكرة أبيهم. وإذن فجوهر 
القصة يتمثل في وجود ناقة حرام وفي الاعتداء عليها وما ينجر عنه من تباب وهلاك لأن 
مود انتهكوا حرمتها. 
وبعد أفلا تكون لناقة البسوس التي ضرب بها المثل في الشؤم قيمة رمزية هي من بقايا 
تفديس الناقة عمومآ. لقد كان رمي كليب ضرع ناقة البسوس حتى اختلط اللبن بالدم 
بسبب انتهاكها مقدماً مكانياً هو حمى كليب. وكانت فعلته انتهاكآ من كليب لمقدس آخر 
من المقدسات هو حرمة الجوار (لأن الناقة كانت في جوار جساس . . . ) وكانت الغباية 
مصرع كليب. وهكذا فإن التعدي على ناقة النبي صالح ومصرع ناقة البسوس كانا ضرباً 
من انتهاك حرم أو مقدس ولكن الأمر لا يعني أن القصتين لا تنطويان على دلالات أخصرى 
من نفسية واجتماعية وسياسية وتاريخية ربما فسرت لنا انقلاب رمزية الناقة والجمل في ظل 
الإسلام من دائرة المقدس إلى دائرة اللامقدس بل قد تكون هي التي أدت إلى اقترانما 
بالشيطان وبالجهل والنفاق كما شبه 5 الشمس والقمر بالثورين يُقَذْفان يوم القيامة في 
النار في ذلك الخير الأثور عن كعب الأحبار والذي نفاه ابن عباس©). مثلا تدل على ذلك 
الآية الكريمة : إن م م إلا کالانعام 0# 
4 - الفيل في الأساطير و/ الشمس / الريح / الماء/ المرأة: 
رأينا عند استعراضنا للأساطير ذات الصلة بالكواكب أن الخيل رمز من رموز الشمس 
(4) (انظر: محمد عبد السلام: الموت في الشعر العربي حتى موق القرن الثالث الهجري (بالفرنسية) وبيان الفرق 
بين العقيرة «وتعقر عند قبر الميت ببنيا تهلك البلية جوع وعطشا وكيف أنه لا يمكن اعتبارها هدية لأنها مطية 
امهالك ولا اعتبارها ضحية أو قربانآ لان دمها لا يراق عند قير الميت ص - 102 - 103 - 104 - 105 - 109. 
والتقريب بين هذه الميارسة الطقوسية ودفن الميت ومعه سلاحه عند شعوب سامية أخرى. ‏ المصدر تفه 
ص 103. 
(5) انظر التعالبي : ثيار القلوب ص 29 - 30. 
(6) ابن سيرين: المصدر نفه ص 221 و 228. 
(7) سورة الفرقان الآية 44. 
(#) [والابل الخراسانية تنتج عن عري وفالج وهي طوال الآعنلق] . 


الآلمة الربة «ذات حميم» و «ذات حمين» وتنسجم تلك الرمزية مع اقتران الحصان رمزاً 
بصورة المرأة وكان الحصان أو صورته تقدّم ها قربانا . ماي لاط فة بلقل ونا 
هي دلالالتها وضمن أية رمزية تدخل؟ 


4 - أسطورة خلق الخيل من الريح : 

وصلتنا عن خلق الخيل أسطورتان بديعتان يرفعهم| بعضهم إلى النبي وينفي بعضهم أن 
تكونا من الأحاديث الصحيحة التي يعتد بها ومصدرهما علي ابن أبي طالب من جهة وابن 
عباس من جهة أخحرى وما تشتركان في أن الخيل خلقت من ريح الجنوب . والنصان 
متقاربان تقارباً كبيراً إلا أن بينهما بعض الفويرقات ذات الدلالة ونرجح أن الرواية التي 
تعزى إلى الإمام علي بن أبي طالب أقدم من التي تنسب إلى ابن عباس للأسباب الق 
سنحللها أسفله. ولنلاحظ منذ البداية أن كلتيه) تتخذ ها قصة خخلق آدم نموذجاً ومنوالا 
أسطورياً لتفسير أصل نشأة الخيل . 

دما أراد الله أن يخلق الخيل قال للريح الجنوب: إني خالق منك خلقا فاجعله عر 
لأوليائي ومذلة على أعدائي وجا لأهل طاعتي. فقالت الريح اخلق. فقبض مما قبضة 
فخلق فرساً. 

فقال له: خلقتك عربيآ وجعلت الخير معقوداً بناصيتك والغنائم مجموعة على ظهرك 
وعطفت عليك صاحبك وجعلتك تطير بلا جناح فانت للطلب وأنت للهرب وسأجعل على 
ظهرك رجالا يسبحونيٍ ويحمدوني وللوني تسبحن إذا سبحوا وتهللن إذا هللوا وتكبرن إذا 
كبروا فقال رسول الله ية : «ما من تحميدة وتكبيرة يكبرها صاحبها فتسمعه إلا فتجيبه 
بمثلها. 

ثم قال: لما سمعت الملائكة صفة الفرس وعاينت خلقها قالت: رب نحن ملائكتك 
نسبحك ونحمدك فاذا لنا؟ فخلق الله لما خيلا بلقا كأعناق البخت . 

فلا أرسل الله الفرس إلى الأرض واستوت قدماه على الأرض صهل . فقيل : بوركت من 
دابة أذل بصهيلك المشركين أذل به أعناقهم وأملأ به آذانهم وأرعب به قلوبهم . 

فلما عرض الله على آدم كل شيء قال له: اختر من خخلقي ما شئت فاختار الفرس. فقيل 
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له اخترت عزك وعز ولدك خالدآ ما خلدوا وباق ما بقوا بركتي عليك وعليهم ما خلقت 
خلقآ أحب إلي منك ومنه . 

4 - أسطورة ثانية عن خلق الفيل من الربح : 

أما الرواية الثانية فهي عن ابن عباس وتتميز عيا سواها من الروايات التي تنسب إلى 
علي بن أبي طالب بأن عملية الخلق فيها قد تمت لا بيد الخالق مباشرة كا في الرواية الأولى 
وإئما بواسطة اللاك جبريل كا هو الشأن في بعض أساطير الخلق المتأخمرة التي يستروح منها 
معنى التنزيه واجتناب التشبيه الذي نجده عند وال حشوية». وف الأسطورة الثانية بعض 
التفاصيل التي ليست في الأولى مثل نعت الفرس بأنه كميت والمفاضلة بين الفرس والبراق 
ولا وجود لثل هذه الجزئيات والتفاصيل إلا في نصوص متأخرة كما عند الكسائي ©. 

«لما أراد الله أن يخلق الخيل أوحى إلى ريح الجنوب أني خالق منك خلقا فاجتمعي . 
فاجتمعت . 

فاق جبريل عليه السلام فقبض منها قبضة. 

ثم قال الله عز وجل له: هذه قبضتي ثم خلق منها فرساً كميتاً وقال الله عز وجل خلقتك 
فرسا وجعلتك عربياً وفضلتك على سائر ما خلقت من البهائم بسعة الرزق والغنائم تقاد 
على ظهرك والخير معقود بناصيتك ثم أرسله فصهل. فقال جل وعلا: يا كميت بصهيلك 
أرهب المشركين وأملا مسامعهم وأزلزل أقدامهم ثم وسمه بغرة وتحجيل . 

فلا تلق الله تعالمى آدم قال: يا آدم اختر أي الدابتين أحببت يعني الفرس أو البراق وهو 
على صورة البغل لا ذكر ولا أنثى . فقال يا جبريل اخترت أحسنههما وجها وهو الفرس فقال 
الله تعالى له يا آدم اخترت عزك وعز أولادك باقياً ما بقوا وخالدا ما خلدوا». 

إن أسطورة خخلق الفرس من الريح من شأنها أن تجعل منه وسيلة وواسطة بين العالم 
الارضي وعالم الطيور وذوات الأاجنحة» وهي تنسجم في الخيال والأحلام مع معنى الارتفاع 


(1) النويري - نهاية الآرب ج 9 ص 344 - 343 وقد اختار الثعلمي هذه الرواية في تفسيره والنص بلفظه في عرائس 
المجالس للثعلبي ص 269 - 270. قارن بقصة الإمراء. ويختار النبي اللبن أي الفطرة. 

(2) انظر أسفله الكسائي : قصص الأنبياء ص33 - 34. 

(3) الدميري: حياة الحيوان الكبرى: ج 1 ص 310 - 312. والنص بلفظه في ممروج الذهب ج 2 ص 243 - 244 
عل 1986. وانظر خلق الخيل وأول من ركبها في كتاب التويري: تباية الآرب ج 9 ص 344-303 _ ص 345. 


والارتقاء والتسامي ولذلك فلا عجب أن يخلق الفرس من ريح الجنوب رمز الرحاء لأا في 
اعتقادهم من الرياح اللواقح وأن يتحد الفرس بالعري في لحظة الخلق أو أن نجد الخيل ‏ أو 
ما يحل محلها كالبراق ‏ مركوب أهل الحنة من أصحاب السعادة ومن الملائكة. 

4 _ خيل مخرج من شجر الجن : 

بل إن بعض الأثورات تجعل الخيل تنبت من الأرض نباتا متصفة كاليراق بأنها من ذوات 
الجناح وبأنها من عالم غير هذا العام عالم الكال أو أنها واسطة إلى بلوغه . 

«إن في الجنة شجرة يخرج من أعلاها حلل ومن أسفلها خيل بلق من ذهب مسرجة 
ملجمة بلجام من در وياقرت لا تروث ولا تبول. ها أجنحة خطوتها مد بصرها يركبها أهل 
الحنة فتطير بهم حيث شاؤواء, 

4 - «اليمون» فرس آدم المجنح وخلقه من الطيب وكريم الححارة : 

وتفيدنا أسطورة أخرى جماع روايتها عن وهب بن منبه وكعب الأحبار أن الفرس محل 
قبل آدم بخمسائة سنة من مادة أخرى غير الريح هي العطور في رواية والحجارة الكريمة في 
رواية أخرى. وهو فرس مجنح متكلم. وتتميز هذه الرواية بان البراق فيها أفضل من الخيل 
لأنه مطية الأنبياء ولا سيما وهو مقترن في أذهان المسلمين بقصة الإسراء والمعسراج بل فيها 
مفارنة بين الفرس والناقة مطية حواء مع مفاضلة واضحة بينهها وتمييز لآدم عليها. فآدم عل 
فرسه سابق لها أما هي فعلى ناقة وراءه. 

«قال كعب الأحبار رضي الله عنه: خلق الله فرس آدم من الكافور والمسك والزعضران 
وليس في الجنة دابة بعد البراق أحسن من فرس آدم . 

قال.وهب بن منبه رضي الله عنه: فضل البراق على سائر دواب الجنة كفضل نبينا محمد 
كل على غيره من الأنبياء. أما فرس آدم فإنه مخلوق من مسك الحنة ومزج بماء الحيوان عرفه 
من المرجان وناصيته من الياقوت وحوافره من الزبرجد. 

فأقبل جبريل عليه السلام على رضوان ففتح رضوان أبواب الجنان ونادى أا الفرس 
الميمون أقبل. فاقبل بالتسبيح والتقديس والتهليل حتى وقف بين يدي جبريل عليه السلام 
وقد أمرج بسرج من الزمرد والزبرجد وألجم بلجام من الياقوت وله أجنحة من أنواع 


(4) الدميري : المرجع نتفه ج 1 ص 310 - 312. 
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الجواهر. فاقبل به جبريل عليه السلام حتى أوقفه بين يدي آدم فتعجب آدم من حسنه ثم 
استوى على ظهره وأخذ جبريل بركابه فقال الحمد لله الذي سخر لنا هذه الأشياء فقال 
الفرص من تحته أحسنت يا آدم لا ينبغي لأحد أن يركبني إلا أن يكون عبد شكوراً. ونودي 
آدم قد أديت شكراً ما أعطيت بقولك الحمد لله. قال: وأوتيت حوى (كذا) بناقة. قال الله 
ها كوني فكانت فاستوت عليها حوى فآدم على الفرس يسير إلى الجنة وحوى من ورائه على 
الناقة والملائكة عن اليمين والشمال ومن بين يديه ومن خلفه وقد اصطفت الكروبيون 
والروحانيون بحرابهم وراياتهم حتى بلغوا باب الجنة . فامرت الملائكة أن تَوقَفٌ يا آدم على 
باب الحنةم 9 , 

4 - خيل الملائكة المجنحة: 

وفي بعض الأخبار المأثورة أن الملائكة شاركت في بعض المعارك الإسلامية مثل غزوة بدر 
الكبرى راكبة خيلاً. ومنها «حيزوم: فرس جبريل. فقد ذكر ابن إسحاق من حديث ابن 
عباس يحكي عن يوم بدر قال: وحدثني رجل من غفار قال: أقبلت نا وابن عم في حتى 
أصعدنا في جبل يشرف على بدر ونحن في الجبل إذ دنت منا سحابة فسمعنا فيها حمحمة 
الخيل فسمعت قائلاً يقول أقدم حيزوم: فأما ابن عمي فانكشف قناع قلبه فهات مكانه وأما 
أنا فكدت أن أهلك ثم تماسكت. ومن خيل الملائكة فرس جبريل المدعو «فرس الحياة». 
وسمي بفرس الحياة لأنه لا يصيب شيعا إلا حي » وهذا المعنى يؤول بعضهم حكاية 
السامري في الآية الكريمة: : قيضت من ر الرُسّولر بذ وَكَذْلِكَ ولت لي تي » - 
(سورة طه الآية 96) وتقدير هذا الكلام عندهم : «فقبضت قبضة من تراب أثر حافر فرس 
الرسول يعني بالفرس فرس الحياة وهو فرس جبريل» ويعني بالرسول جبريل عليه السلام - 
لإن الله أرسله إلى الأرض فأخذ من موطىء فرسه قبضة من تراب وألقى الله في نفسه أنه 
إذا جعلها على شيء موات صار حيوانآ فألقاها على الحسل فصار عجلاً له خوار» فحمل 
السامري بني إسرائيل على عبادة ذلك العجل:© , 

4 - أسطورة خلق الخيل من الماء: 


تتصل معظم الأساطير التي تمعمل خلق الخيل من الماء ب «قصة سليمان» وبمقطع منها 


(5) الكسائي : قصص الأنبياء ص 33 - 34. 
©6) عبدالله بن محمد بن جزي | الغرناطى : كتاب | 93 94. 
بن جزي اطي : كتاب ص 
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بالذات هو الذي نجده في تفسيرهم الآية الكرية : وإ عرض عل عليه اَي الصَافَِات امياد 
فقا إني أَخيِتَ حب الب عن ور َي حك تَوَارتَ بأجَابٍ رهوا عل يق ملحا 
بالسُوتي والأغناقي» - سورة ص الآية 1 وما بعدها). وقد ذهبوا في تفسيرها مذاهب شىق 
من حيث معنى بعض الكلمات ومن حيث دلالة القصة برمتها. والذي يهمنا طبعآ في عملنا 
هذا هو الجانب الخيالي الإبداعي فيها وهو يتعلق بعنصرين من عناصر القصة هما أصل خيل 
سليهان وصفاتها من جهة ومآل الخيل ومعنى المسح بالسوق والاعناق من جهة أخرى. 

وهنا تباينت الآراء حتى لتجد الرأي وضده لا خلافه فحسب فمنهم من یری أن سليهان 
قد عقر تلك الخيل لأنها ألهته عن ذكر ربه ومنهم من ينزهه عن ذلك بأن النبي من الأنبياء لا 
يمكن أن يتوب عن ذنب بذنب أعظم منه7 بل منهم من ينسب إلى علي بن أبي طالب أل 
الله تعالى أمر الملائكة الموكلين بالشمس فرذوها فصلى سلبان العصر في وقتها» . 

4.- أساطير خيل سليان الخضر وخر وجها من الماء 


إن أصل خيل سليمان حب بعض الرواييات الأسطورية هو الماء. وليس هذا بالامر 
الغريب ففي أساطير الخليقة أن ذلك الاستقص أصل كل شيء وفي بعضها أن أصل نشاة 
الكائنات من المحيطات كا هو الشأن عند السومريين والبابليين والمصريين والكنعانيين 
وغيرهم”" ويتعرض أبو محمد بن هشام صاحب السيرة في كتاب التيجان إلى قصة النبي 
سليهان وخيله فإذا هي تتصل - لغاية تمجيدية لا يمكن أن تخفى على فطنة القارىء ‏ بال 
اليمن ويأحد أبطاهم شبه الأسطوريين هو «ذو القرنين» يقول: 
دلا نزل سليمان عدن وسار من اليمن بعتاق الخيل من بقايا خيل الصعب ذي القرنين 
)4 الصافنات الجياد هي اليل القائيات عل ثلاث قرائم. وقد أقامت الأحرى على طرف الحافر من بد أو رجل. 
والجبادُ السرا . وقال قتادة والسدي الخير الخيل. والمسح عند بعضهم هر التلطف إليها أو ضرب أعناقها 
(ابن عباس). وهو عقرها أو ضرب أعناقها (ابن هشام وقتادة والحسن والسدي وكعب ويرى الاخمير أنه ظلم 
الخيل فسلبه الله ملكه أربعة عشر يومآ عددها. انظر روايات ممتلفة في موسوعة النويري : نباية الأرب ج 14 
ص 105 - 106. وانظر تأويلات أخرى للغاية من عرض الخيل تأهبآ للجهاد في سبيل الله وهو عبادة ‏ أو عقر 
انيل كي يأكلها الناس وكان الزمان جاعة فعقرها تقربآ. وتوارت بالحجاب (» دخلت اليل في إصطبلاتبا) 
فليا فرغ سلبان من الصلاة قال ردوها علي فطفق يسح عليها بيده كرامة ها وعبة . . وقيل إن المسح عليها كان 
وسماً في سوقها وأعناقها بوسم حبس في سُبل. عبدالله محمد بن جزي الكلبي الغرناطي . كتاب الخيل 
ص 95 - 96 وانظر: محمد بن الائب الكلبي: أناب الخيل في الجاهلية والإسلام ب صن 14. 
(8) الثعلبي : «عرائس المجالس» ص 260. 
(9) انظر ضمن أساطير الخلق أوقيانوس وتيامات . 
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أرجت إليه الخيل من البحر الخيل الخضر. فأعجبته وفتن بها فطفق مسحاً بالسوق 
والأعناق فأنستَة التسبيح والتهليل. فقال ليبلوني أأشكر أم أكفر فأمر بالخيل الخضر 
فعقرت». فزعموا أنها ردت إلى البحر. . .9 وتكتمل الحلقة هكذا عودآً على بدء من البحر 
إلى البحر. 

وفي روايات أخرى نجد تنويعات أخرى فإذا أصل الخيل هو الماء والريح معآ فهي مائية 
هوائية في آن لأنها كانت خيلا خرجت من البحر لها أجنحة» . خضّةُ الله بها على حد قول 
بعضهم ودأخرجها الشيطان لسليهان من مرج من مروج البحرء في رواية أخرى". 

ويجد القارىء ضمن الروايات ‏ التي يؤؤل أصحاا القصة بأن سليمان قد عقر الخيل 
وعرقبها تقرباً إلى الله - رواية طريفة تجمع مرة أخرى بين الخيل والريح فإذا الريح بديل 3 
الخيل. ومهم كان الأمر فسواء اعتبرت الخيل ناشئة عن ريح الجنوب وعد من اللواقح 
من ماء البحر بلونه الأحضر - مصدر ال حياة في أساطير الخلق ‏ ورمز التجدد. فإن 0 
الرمزية المتصلة بكل من الماء والريح والجناح والخضرة وزمن الخلق وكيفيته والغاية منه تؤكد 
شرف هذا الحيوان وتنزله منزلة مرموقة لا تخلو كا سنرى من رمزية دينية اجتهاعية قدية . 

«قال الحسن: فلا عقر الخيل لأجل الله تعالى أبدله الله تعالى مكانها خيراً منها وأسرع 
وهي الريح نجري بأمره رخاء كيف يشاء غدوها شهر ورواحها شهر. وكان يغدو من إيلياء 
فيقيل في إصطخر ثم يروح منہا فيبيت ببابل»92, 

وإذا كانت الأساطير أو الوحدات الأسطورية التي استعرضناها آنفساً محاولات لتفسير بدء 
الخيل أول ما ظهرت ‏ والخيل الهراب على نحو خاص ‏ فلنا أساطير أخرى عن أول من 
ذلل الخيل بعد أن كانت وحشية. 


4 - إسماعيل أول من ذلّل الخيل العراب في أجياد. 
«أول من ركب الخيل إسماعيل عليه السلام ولذلك سميت بالعراب وكانت قبل ذلك 


(10) ابن هشام: كاب التيجان ني ملوك حمير ص 16 ط حيدر آباد. وانظر النويري: نهاية الأرب ج 14 
ص 105 - 106. وبخصوص الصعب ذي القرنين انظر أسفله ضمن أساطير البطولة . 

(11) النويري : نهاية الارب ج 14 ص 106 . 

(12) المصدر السابق ج 14 ص 105 وما بعدها. 
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وحشية كسائر الوحوش فلا أذن الله تعالى لإبراهيم وإسماعيل عليه] السلام برفع القواعد 
من البيت قال الله عز وجل إن معطيكما كنز ادخرته لکا . 

ثم أوحى الله إلى إسماعيل أن احرج فادحٌ بذلك الكنز. فخرج إلى أجياد وكان لا يدري 
ما الدعاء والكنز فأهمه الله تعالى الدعاء فلم يبق على وجه الأرض فرس بأرض العرب إلا 
أجابته فأمكنته من نواصيها وتذللت له ولذلك قال نبينا 886 . إزكبُوا الخيل فإنها ميراث أبيكم 
إسهاعيل !02 , 

إن هذه الحكاية الأسطورية التعليلية التي بطلها اسياعيل جد عرب الشهال علاقة متيئة 
بأسطورة خلق الخيل من ريح الجنوب عربية كا أنها تشتمل على أسطورة تعليلية فرعية تفسر 
لنا سر تسمية «أجياد» من ناحية أخرى» إلا أن مغزى جميع ما مر بنا من نصوص لا يكتمل 
معناه ولا تتجلى دلالته البعيدة إلا إذا نظرنا إليها باعتبارها نصا جامعاً واحدا يندرج ضمن 
وحدة دلالية أكير منه هي النظرة العقائدية التي يكرسها ويدعو إليها. 

4 - أقدم فحول خيل العرب/ زاد الركب 

ولنا أسطورة أخرى عن أقدم فحول خيل العرب مصدرها محمد بن السائب الكلبي 
وتتصل هي الأخرى بقصة سليمان وما بقي من الخيل بعد أن عرقبها وعقر منها ما عقر. 
وهي تعقد صلة قرابة بين سليمان وقبائل الأزد (هي علاقة مصاهرة) يكون سليمان 
بمقتضاها قد زودهم بها لأن بلادهم واسعة9. 

4 - الناقة/ بديل الفرس يتفجر من تحتها الماء: 

إذا كان الماء في أسطورة سابقة أصل الخيل ومآلها فإن الناقة وهي بديل من الفرس كما 
سبق أن رأينا أيضاً فاعل مفجر للاء. وحسبنا قصة عبد المطلب مع قريش وغاولتهم منعه 
من احتفار زمزم بين الصنمين آساف ونائلة واحتكامه عند حفر زمزم إلى كاهنة بني سعد بن 


هذيم ونفاد مائه وانبعاثه من تحت خف راحلته وقد أشرف ورفقاؤه على الملاك29. ثم قصته 
یم و وانبعاته عن ج 


(13) الدميري : حياة الحيوان الكيرى ج 1 ص 311 ط 1966. 
رفي أسطورة أخرى أن يعرب «أول من ركب اليل وتكلم بالعربية» - الثبليي : عرائس المجالس ص 39. 
وانظر النويري : نهاية الآرب ج 9 ص 345 - 346. 
(14) انظر: محمد بن السائب الكلي: أناب الل في الجاهلية والإسلام ‏ زاد الركب ص 14. وقصة سلسمهان 
والأزد ص 11 -12. انظر تفصيلا للقصة لدى عبدالله بن محمد بن جزي الغرناطي : كتاب اليل ص 95. 
(15) الازرقي: أخبار مكة- ج 2 ص 46. 
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مع حيين من قيس عيلان نازعاه بثراً ثانية في الطائف تسمى ب بئر الهرم فاحتكم الطرفان إلى 
سطيح الكاهن الشهير ونفد ماؤهم ثم كانت المعجزة بأن انبجس الماء من تحت راحلة عبد 
المطلب 29 , 

قد رأينا إلى حد الآن بعض العاني التي تتصل بالخيل بصفتها رمزآ إلا أنها لا تكتمل إلا 
متى اعتبرناها وحدة ذات دلالة وإذا قارناها ا في الأدب شعراً ونثرآ من الصور والتشابيه 
والاستعارات باعتبارها تجسيدآ لناذج أصلية متغلغلة في المخيال الجماعي البشري عموما 
والعربي على وجه التخصيص . 

يمكن بحق أن نعتبر أساطير خلق الخيل وتفضيل آدم إياها على غيرها من الدواب وأن 
أول من ذللها هو إسماعيل. صياغة رمزية شعرية عقائدية ذات أبعاد عملية في واقم الحياة . 

إن دلالة جيع الأساطير السابقة عن الخيل وأصلها وتفضيل آدم إياها على سائر الدواب 
وأن أول من ذللها إسماعيل, لا تكتمل إلا إذا اعتبرناها خطاباً أسطوريا واحدآ له أبعاد 
رمزية متعددة تقترن برمزية الأحلام - وقد سبق أن قلنا إن الرموز التي في الأحلام وفي كتب 
تفسير الأحلام بالذات إغا هي رموز اجتماعية لا جرد رموز فردية ‏ منزّلاً في سياقه التاريخي . 
ومن الطريف أننا نجد انسجاماً بديعا بين عديد المستويات الرمزية على احتلافها. فلئن لم 

تكن الخيل من أصل عربي ‏ على ما يذكر المؤرخون ‏ وإنما مستجلبة من العراق أو من بلاد 
الشام أو من مصر”)فإنها قد أصبحت صنواً للعربي في الأسطورة العربية الإسلامية. إنها 
رمز العزة والنخوة ورمز الخير والبركة لا ورد في الحديث من أن الخير معقود بنواصيها وأن 
اسمها مرادف للخير وبعد أفلم يقل الشاعر فيها: [بسيط] 
الخيرٌ ما شرق شم وما غربث 2 ملق بنواصي الخيل معقود 
وقال آخر: [واض] وده 0 2 1 ع 
مُعَزْرْة مُكَرْمَة عَلَيّنا جوع ها الميال ولا نجاح 

4 الثور/ القمر/ المقة/ الماء/ الجن : 

سبق أن رأينا ضمن أساطير الكواكب أن الشور من رموز الإله إيل إله الساميين قديماً 


(16) انظر تاريخ اليعقوي: ج 1 ص 248 - 250. وانظر القصة أيضآ في كتاب الثعلبي : عرائس المجالس , 
ص 75-73. 
(17) جواد علي: المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام ج 1 ص 199. 


294 


وكان يدعى «إيل ثور» ورأينا أن العلاقة بينهها تتمثل في التشاكل بين الملال قرني الثور ومعنى 
الفحولة والقوة والخصب المقترن هو الآخر بعنصر الماء. ويد الباحث أساطير أو وحدات 
أسطورية أو سات أسطورية تتعلق بالثور وهو يضطلع فيها يدور معين إما في أساطير خلق 
العالم» أو في أساطير صورة الكون أو في الأعمال الاسطورية التي هي من قبيل التليع طلبا 
للمطر أو في ما سواها. 

فلقد كان العرب قبل الإسلام يستمطرون السماء متخذين البقر واسطة وذريعة ضمن 
عملية طقوسية اسمها التسليع* للصلة التي يعقدونها بين الشور ومعاني الماء والخصب 
والنناء. كما أنهم كانوا يتصورون أن الجن تصد البقر عن الماء عند صدورها لأن «الشيطان 
يركب قرني ثور»”"" ويشير أنس بن مدركة في قتله سليك بن السلكة إلى هذا المعنى في قوله: 
[بسيط] 


إن وقتلي سليكا ثم أَعقِلّهُ كاقُوْرِ يَضْرِبُ لما عافتٍ البقر© 

4 _ «كيوثا» الثور الأسطوري حامل الأرض: 

وإذا كانت الأرض في أساطير صورة الكون العالمية تستند إلى ظهر سلحفاة أو ما أشبهها 
فقد كانت في تصور العرب تستند في جملة ما تستند إلى ثور. قال وهب بن منبه: 

«كانت الأرض كالسفينة تذهب وتحيء. فخلق الله تعالى ملكا في غاية العظم والقوة 
وأمره أن يدخل تمتها ويجعلها على منكبيه ففعل وأحرج يدآ من المشرق ويدآً من المغرب 
وقبض على أطراف الأرض فأمسكها. 

ثم لم يكن لقدميه قرار فخلق الله تعالى صخرة من ياقوتة حمراء في وسطها سبعة آلاف 
ثقبة بخرج من كل ثقبة بحر لا بعلم عظمه إلا الله عز وجل . ثم أمر الصخرة فدخلت تحت 
قدمي اللك. 

ثم لم يكن للصخرة قرار فخلق الله عز وجل ثورآ عظيماً له أربعة آلاف عين ومثلها آذان 
ومثلها أنوف وألسنة وقوائم ما بين كل اثنتين منها مسيرة خمسماثة عام وأمر الله تعالى هذا 
الثور فدخحل تحت الصخرة فحملها على ظهره وقرنه واسم هذا الثور كيوثا. 
ر#) انظر علاء الأساطير المتعلقة بالماء 


(1) الألوسي: بلوغ الآرب ج 2 ص 303 
(2) الجاحظ: کاب الحيوان ج 1 ص 18 والدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1- ص 181 - 182. 
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ثم لم يكن للثور قرار فخلق الله تعالى حوتاً عظيمآ لا يقدر أحد أن ينظر إليه لعظمه 
وبريق عينيه وكبرءما حتى قيل إنه لو وضعت البحار كلها في إحدى مناخره لكانت كخردلة 
في فلاة. فامر الله تعالى ذلك الحوت أن يكون قرارآ لقوائم هذا الشور واسم هذا ا لحوت 
«جموت6. 

ثم جعل قراره الماء وتحت الماء هواء وتحت المواء ماء وتحت الماء ظلمات . 

لم انقطع علم الخلائق عا تحت الظلمات»©. 

4 أول ثور أنزل من الجئة إلى الأرض 

في الأساطير الإسلامية أن الله أنزل على آدم ثوراً من الجنة في ما أنزله معه من الآلاات 
والطيوب والثار. ولئن ظل الثور فيها رمزاً للحرث والفحولة والخصب والنماءء فإنه في 
قصة آدم وخروجه ٠‏ من الفردوس» مجرد «آلة» الحرث وأداة الكد والعمل وما يتصل بذلك 
من معنى الشقاء. ف فلقد «أهبط الله تعالى إلى آدم ثورآً أحمر فكان يحرث عليه وسح العرق 
عن جبينه وهو الذي قال الله تعالى فيه: ونلا يرِجَتكَا من ب ة فَشْقَى» فكان ذلك 


وإذن فلقد زالت عن الثور تلك المعاني الدينية الأسطورية القديمة. ف «الشمس والقمر 
ثوران عقيران يوم القيامة» في الخطاب الإسلامي سواء حملنا الكلام عل ظاهره كا فعل 


(3) الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 180 

(4) إن رمزية الثور والقرن في كتب الأحلام كما يلي: هو دني الأصل ذو منعة وقوة وسلطان ومال وسلاح لقرينه 
إلا أن يكون لا قرن له فإنه رجل حقير ذليل فقير ملوب النعمة والقدرة مثل العامل المعزول والرئيس الفقير 
ورا كان الثور غلاما لانه من عمال الأرضض. وربما دل على النكاح من الرجال لكثرة حرثه. وريا دل على 
الرجل البادي والحراث وريا دل على الثائر لأنه يثير الأرض ويقلب أعلاها أسفلهاه. عن ابن سيرين: تفمسير 
الأحلام الكبير ص 219. 

(5) الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص - 181 - 182. 

(6) في صحيح البخاري «في بدء الخلق» عن أي هريرة عن الني أنه قال: الشمس والقمر يكوران يوم 
القيامة. . . وف رواية أخرى أن الشمس والقمر ورا في النار يوم القيامة. فقال الحسن وما ذنيهما فقال له 
أبو هريرة: أحدثك عن رسول الله هة وتقول وما ذنبهما. وعن أنس بن مالك أنه قال: الشمس والقمر يوم : 
القيامة ثوران عقيران في النار. وعن كعب الأحبار: يجام بالشمس والقمر يوم القيامة كأنه| عقيران فيقذفان في 
جهنم ليراهما من عبدهما کا قال تعالى: «إنكم وما تعبدون من دون الله حصب جهنم» سورة الأنبياء الآية 
8 . 
ورد اين عباس قول كعب الأحبار وقال: الله أجل وأكرم من أن يعذب الشمس والقمر وإغا بخلقهها يرم 
القيامة أسودين مكورين فإذا كانا حيال العرش حرا ماجدين لله تعالى ويفولان: اهنا قد علمت طاعتنا لك = 
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ذلك كعب الأحبار أو فعلنا فعل ابن عباس فأنكرنا ظاهره وحملثاه محمل المجاز والرمز. ولا 
شك أن تفسيرنا ينبغي أن يكون منطلقه تغير منزلة الثور وخصروجه من دائرة المقدس إلى 
اللامقدس الممتهن. فالثور حيوان مأكول شأنه في ذلك شأن سائر الحيوانات بل على قرنه 
الشيطان فاي امتهان أكبر وأي رجس أعظم! 
ويؤكد هذا التحول الرمزي الذي طرأ على دلالة الثور والحوت ما يحكى عن أهل الججنة 
وما سيّمَمُمون به من أصناف النعيم ‏ إن شاء الله «إن أهل الجنة حين يدخلونها ينحر لهم 
ثور الجنة الذي كان يأكل من أطرافها ويأكلون من زيادة كبد الحوت». ودإن الشهداء حين 
يدخلون الجنة يخرج عليهم حوت وثور من الجنة لغدائهم فيلعبان حتى إذا كثر عجبهم منها 
طعن الثور الحوت بقرنه فبقره هم كا يذبحون ثم يروحان عليهم أيضآ لعشائهم فيلعبان 
فيضرب الحوت الثور بذنبه فيبقره كا يذبحون»” . 
4.. - الكلب الأسود من الجن 
الكلب من الخيوانات الأهلية وتتصل به رموز عديدة تتضارب أحياناً من اعتباره رمزآ 
للخسة واللؤم إلى اعتباره رمزآ للوفاء. فلقد مدح علي بن الجهم أحد خلفاء بني العبّاس 
بقوله : 
e e ef‏ 5 0 
انت كالكلب في الوّفاء ‏ وكالتيس في قراع الخطوب 
والقصة التى أوردها الجاحظ في كتاب الحيوان عن وفاء كلب وعن «أطيقس» كلب 
أصحاب الكهف أشهر من أن نحتاج إلى التعريف بها" . ولكن يبدو أن العرب كانوا يرون 
بين الكلب والجن صلة ما. فالكلاب من مراكب الجن أو مطاياها©©. ومما يدعم هذا الرأي 
وسرعتنا في الضي في أمرك أيام الدنيا فلا تعذبنا بعبادة الكافرين إيانا. فيقول الرب تعالى: صدقتا إني قضيت 
على نفسي أني أبدىء وأعيد وإني أعيدكما إلى ما بداتكيا منه وإني خلقتكيا من نور عرشي فارجعا إليه. 
فيختلطان بنور العرش. فذلك معنى قوله تعالى - فإنه هو يبدىء ويعيده ‏ سورة البروج الآية 13). وقد جمع 
الدميري هذه الروايات في «حياة الحيوان الكبرى؛ ج 1 ص 181 - 182. 
(7) رواه مسلم في كاب الظهار والسائي في عشرة النساء. وعلق عليه السهيلي تعليقاً طريفا مفاده أن أكل الشور 
والحوت إراحة لاهل الآخرة من الحوث والكد ورمز انتقالحم من دار لا يقر لها قرار (لأنجا على ظهر الحوت) 
إلى دار الراحة والقرار. عن الدميري: حياة الحيران الكبرى ج 1 ص 181. 
(1) انظر الجاحظ: کاب الحيوان ج 2 ص 122 - 123 وعن كلب أصحاب الكهف ج 2 ص 188. 
(2) وكذلك النعامة أو الظليم والظباء والقتفذ والورل ولذلك كانوا لا يصيدونها من أول الليل. انظر أسفله 


أساطير الكائنات اللامرثية (مطايا الجن). والحاحظ: كتاب الحيوان ج 1 ص 309 وج 4 ص 169 وج 6 
ص 46 - 47 و 469. 
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مقطع من أسطورة سالفة تتعلق بقصة الملاكين «هاروت وماروت» وبامرأة كانت تريد أن 
تجتمع بزوجها الميت فكان الكلب الأسود مطية ها حتى تنتقل إلى بابل في وقت وجيز وتتعلم 
السحر. وتقص عائشة أم المؤمنين القصة على لسان المرأة المذكورة: 

«.. . فليا كان الليل جاءتني بكلبين أسودين» فركبت أحدهما وركبت الآخرء فلم يكن 
كشيء حتى وقفنا ببابل» فإذا برجلين معلقين بارجلهماء فقالا: 

- ما جاء بك؟ 

- فقلت: أتعلّم السحر!ع©. 

واعتبار الكلب الأسود جانا وشيطانآ مما نجده في خبرين أحدهما يتعلق بالصرع والجنون 
وعلاقته بكلب أسود هو التالي: «رووا أن امرأة أتت إلى النبي ب فقالت إن ابني هذا به 
جنون يصيبه عند الغداء والشاء. قال فمسس النبي يه صدره فلع ثعة فخرج من جوفه 
جرو أسود يسعى ,© 

ويتعلق ثاني الخبرين ببيت رثام في اليمن وخبر هدمه وأنهم وجدوا فيه كلب أسود يزعمون 
أنه من. الشيطان الذي كان يفتنهم يقول ابن هشام : 

«وکان رثام بيت هم يعظمونه وينحرون عنده ويتكلمون فيه إذ كانوا على شركهم ‏ فقال 
الحبران لتبع : إنما هو شيطان يفتتهم فخلّ بيننا وبينه. فقال: شأنکا به. فاستخرجا منه فيها 
يزعم أهل اليمن كلباً أسود فذبحاه ثم هدما ذلك البيت:©, 

ويؤكد لنا هذا الأمر ما وصلنا من الأحاديث الأثورة عن الكلاب تدعو إلى ترك اتخاذها ما 
لم تكن كلاب صيد أو زرع أو ضرع وتحث على قتلها جملة ثم تخص «الأسود البهيم ذي 
النكتتين على عينيه» لأنه شيطان وأنها أمة من الأمم أي مسخت” . 


(3) انظر تفسير الطبري ج 2 ص 411 - 439 والثعلبي : عرائس المجالس ص 45 ٠‏ 46. 

(4) الحيوان جزء 6 ص 224. 

(5) وهب بن منبه: التيجان في ملوك حمير ص 296 - 297 وانظر سيرة ابن هشام ج 1 ص 28. 

(6) الجاحظ: الحيوان ج 2 ص 295. 

(7) الجاحظ المصدر السابق ج 1 ص 292: عن أي عنبسة عن أي الزبير عن جابر: أمرنا رسول الله أ بقتل 
الكلاب فكنا نقلتها كلها حتى قال: إنها أمة من الأمم. فاقتلوا البهيم الأسود ذا النكتين على عينيه فإنه 
شيطان . .الجاحظ: الحيوان ج 1 ص 292. وني موضع آخخر: «إن أمتين مختا هما الحيات والكلاب» الحيوان 
ج1- ص 292 ويضيف الحاحظ وما خطب عثيان خطبة إلا أمر بقتل الكلاب وفبح الجيام: المصدر السابق ‏ 


وقد يتساءل المتسائل أيكون هذا الربط بين الكلب والجن لأنه كلب أم للونه الأسود؟ 
ذلك أن القط هو الآخر من رموز الجن وكان يعد في بعض الحضارات القديمة من الحيوانات 
المقدسة مع الكلب؟ يبدو أن هذه الرمزية لم تكن تتعلق باللون فحسب لأنها ليست خاصة 
بالعرب”». 

4 - الديك والحيامة والبدرج في الأساطير: 

4 - أسطورة الديك والغراب: 

كثيرآ ما نعت الشعراء الخمرة فشبهوها بعين الديك في الصفاء فهل لذلك النعت من 
علاقة قريبة أو بعيدة بأسطورة الديك والغراب واجتاعهما في حانة وهي من بعض الأوجه 
أسطورة تعليلية تفسر لماذا كان الديك من الدواجن لا يطير شأن سائر ذوات الجناحين. فلقد 
كان لكل منها في البداية جناح واحد إلا أن هذا يطير وذلك عاجز عن الطيران. وذات مرة 
نادم الديك الغراب في حان فنفد الشراب فترك الديكَ رهينة وأخذ منه جناحه وطار ول 
يعد. لكن أليس هذا الموتيف الأسطوري العربي الأعرابي» كما نجده مروياً عن الاصمعي 
مع الاشعار التي تنسب إلى أمية ابن أب الصلتء, علاقة بأسطورة غراب نوح وأنه أرسله 
فلم يعد؟ من الأهمية بمكان احتفاظ الجاحظ بالسياق التي وردت فيه الاسطورة وتنعت بأنها 
خرافة وهو جهازها السردي (8836471082). يقول: «ومن الحكايات التي تعد من 
خرافات العرب ما حكاه بعضهم عن الرياشي قال: كنا عند الأصمعي فوقف عليه أعراي 
فقال: أنت الأصمعي؟ قال: نعم . 

قال: أنت أعلم أهل الحضر بكلام العرب؟ قال: يزعمون». 


02 ص 293 وعن ابن عباس: الود من الكلاب الجن والبقع منها الحن. ويقال إن الحن ضعفة الجن كما أن 
الجني إذا كفر وظلم وتعدى أوفسد قيل شيطان وإن قري على البنيان وحمل الثقيل وعلى استراق السمع قيل 
مارد فإن زاد فهو عفريت فإذا زاد فهو عبقري» الحيوان ج | ص 291. 

(7م) يقول الجاحظ «زعم بعض أهل الكتاب وبعض أصحاب التفسير أن السكينة التي كانت في تابوت موسى 
كانت رأس هرة» كتاب الحيوان ج 5 ص 342 و لهمتطهك8 في كتاب جيلبار دوران بني المخيال الأنثروبولوجية 
(بالفرنسية) ص 33 
انظر مثال القط أو الكلب أبيس في الحضارة الفرعونية (5) 1982 «عاهاصرء معف عمتصتدمفهمة0 وهو من عمل 
e Alain Gheerrent‏ تعنلفعث ممع[ ص 239 - 245 وانظر: الشبلي: آكام المرجان في أحكام الجان ص 35 
«والجن تتصور بصورته (أي الكلب) وكذلك بصورة القط الاسود لان الواد أجمع للقرى الشيطانية من غيره 
وفيه قوة الحرارة». 


قال: ما معنى قول أمية بن أبي الصلت: 

وماذاك إلا الديك شارب تمرة 

فلا استقلٌ الصبحٌ نادى بصوته 

فقال الأصمعي : إن العرب كانت تزعم أن الديك كان ذا جناح يطير به في اجو وأن 
الغغراب كان ذا جناح كجناح الديك لا يطير به وأا تنادما ليلة في حان يشربان فنفذ 
شرابههاء فقال الغراب للديك: لو أعرتتي جناحك لأتيتك بشراب. فأعاره جناحه فطار وام 
يرجع . فزعموا أن الديك إنما يصيح عند الفجر استدعاء لجناحه من الغراب. 

فضحك الأعرابي وقال: ما أنت إلا شيطان». 

وقد ذكر الجاحظ هذه القصة في كتاب الحيوان بنحو ما حكي عن الأصمعي وساق أبيات 


نديمٌعُراب لا هَل الحوانيا 
ألا يا غرابٌ هل رددت ردائيا 


أميد بن أبي الصلت: 
ولا ُرَو إلا الدبك مدن خرةٍ 
ومَرْهِئُْهُ علد الراب جبينه 
ادل علي الديك أي كا رى 
E‏ 0 ع 5 
امنتىك لا تلبث بِنَ الدهرٍ ساعة 
ولا تدركنك الشمسٌ عند طلوعها 
فرد الغرابٌ والرداء يحورةُ 
بأية لب او بابة َج 
فإني نذرت ججُة لن أعوقها 
طبرت منها والدعاء يعوقني 
فلا اسن ني ميع الصبح باكرا 
كحب امرىء فاكَهْمُهُ قبل حجتي 
هنالك ظَنّ الديك ان زال رَوْلُهُ 
فلا أضاة المح طب صَرْحَةً 
على وُه لو كان ثم ييِبِةُ 
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نديمُ غراب لا َل النواتيا 
اوقت مَرْمُونآ وان مُسابيا 
فاقبل على شأني وهاك ردائيا 
ولا نصفهاحتى تؤوبَ مآبيا 
فأَعْلَنَ فيهم أو يطول سوائيا 
إلى الديكِ وعدا كاؤبا وأمانيا 
اك فلاتدمُوعلي ولا ليا 
فلا تَدعُونٍ دعوة من ورائيا 
اتتا آنا اسيا 
أوافي غداً نحو الحجيسج الفغواديا 
وآثرت عَمدآ شأنه قبل شانيا 
وضَالَ عليه اليل أن لا مفاديا 
ألا ياغرابٌ هل سمعت ندائيا 
وكان لَه تدمانَ صق مواتيا 


وأمبى الغرابٌ يضرب الأرض كلها عتيقا وأضحى الديكٌ في القِدّعانيا 

فذلك مما أسهت الخمرٌلْبّه وناتم نَدْماناً من الطير عاديا 

ولكن لنا أسطورة أخرى يقوم فيه البدرج وهو طائر أكبر من الدجاج أحمر العينين. 
بالدور الذي اضطلع به الغراب وهي أسطورة تعليلية لأا تفسر لنا لاذا صار الديك أليفا 
وصار البدرج وحشياً وهي مستقاة من كتاب في تعبير الرؤيا تجنر رمز الديك کا يرد في المنام 
في أصوله الأسطورية ومفادها: إن نوحاً عليه السلام أدخل الديك والبدرج اللفينة. فلا 
نضب الماء ولم يأته الإذن من الله تعالى في إخراج من معه من السفينة سال البدرجٌ نوحا أن 
يأذن له في الخروج ليأتيه بخبر الماء وجعل الديك رهيئة عنده. وقيل إن الديك ضمنه فخرج 


وغدر ولم يعد. 
فصار الديك مملوكاً . وكان شاطراً طياراً فصار أسيراً داجنآ وكان البدرج ألوفاً فصار 
وحشہا ° . 


4 .- أسطورة الحيامة والغراب : 


وتحل الحامة في أسطورة أخرى محل البدرج وتكون الاسطورة لا للتحامل على الغراب 
كما في «أسطورة الغراب والديك» أو لتاوبل سبب طيران هذا وعدم طيران الآخر ولكن 
لتفسير أصل الطوق الذي يحل عنقٌ الحهامة . وترجع الأسطورة ذلك الطوق إلى عهد نرح 
إذن فالجمع بين الحامة والغراب إنما هو على أساس من المفاضلة بينهها باعتبار أن كلا من 
الطائرين صار رمزآ تتصل به جملة من المعاني قبل الإسلام وبعده. والحامة ههنا رمز للطهارة 
والوفاء أما الغراب فقليل الذمة خبيث بل إن له كا سنرى ضمن رمزيته الخاصة به صفات 


(8) النويري : نهاية الأرب ج 10 ص 222 - 223. وانظر الجاحظ : كتاب الحيوان ج 4 ص 196 

(9) ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير ص 24. ريؤول الديك في الاحلام التأويل التالي: «الديك في امل 
التأوبل عبد ملوك أعجمي أو من نسل مملرك. وكذلك الدجاج لاهم عند ابن آدم مثل الأسير لا يطيرون 
ويكون رب الدار من الماليك. كا أن الدجاجة ربة الدار والخادمات والجواري. والديك أيضآ يدل عل رجل 
له علو همة وصوت كامؤذن واللطان الذي هو تحت حكم غيره لانه مع ضخامته وتاجه ولحيته وريشه داجن 
لا يطير فهو ملوك لان نوحآ عليه السلام أدخل الديك والبدرج السفيئة. . .» ثم يعرفه بقرله «وهو طائر أكبر 
من الدجاج أحمر العينين مليح» ‏ ويضيف تأويلات أخرى لرمزية الديك في الأحلام : دوقيل إن الديك رجل 
جلد حارب له أخلاق رديثة يتكلم بكلام حن بلا منقعة وهو على كل الأحوال إما ملوك أومن نل 
لو ر قال عمر بن النطاب رضي الله عنه: رأيت كأن ديكا نقرني نقرة أو نقرتين أو قال ثلاثة وقصمتها 
عل أسياه بنت عميس فقالت يقتلك رجل من العجم المياليك». عن ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبير 
ص 241. 
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أسطورية منها اسمه: «الكاهن» وتجعله رسولاً وهاديآ ودليلا معلياً. وقصته مع نوح رائدآ 
مستكشفآ خاب من الأدلة على ما ذكرنا . 

ويقال إن نوحاً 6 لما كان في السفينة بعث الغراب ليكشف له هل ظهر من الأرض 
موضع» فوقع على جيفة فلم يرجع إليه . فبعث بالحمامة فاستجعلت على نوح الطوق الذي 
في عنقها فجعل هما ذلك جعلا. 

وفي ذلك يقول أمية بن أبي الصلت: [وافر] 


وريت الحامةٌ بعد سبع 
تَلَمْسُ مَل ترى في الأرض عيناً 
فجاءت بعدما ركضت بقِطفٍ 
فلا فرّسُوا الآياتِ صاغوا 
إذا ماتث وره بَيفِيها 
وقال أيضاً: [مديد] 
سمع الله لابن آدم نوح 
حين أؤفى بذي الحمامة والنا 
فرشَامًا على الرسالةٍ طوقآ 


معام 


فاتته بالصّدقٍ ا راما 
وقال فيها: [طويل] 
وما كان أصحابٌ الحمامة خيفة 


رشنل هم والله يمحكم فر 


فجاءت بقِطف آي ية 


(10) العثكال العلق. الجادي الزعفران. 
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تدل عل الهالك لاتََابُ 
وعاينه من الماءِ العبابٌ 
عليه الا والطينْ الاب 
ها طوقاً كا عمد السَحَابُ 
وان قل فلي نَاائْيِلابُ 


ربُنا ذو الجلال والأاففضال 
س جميعآ في ُلكمهٍ كالعيّسالر 
من حِمَافٍ الحمسام كالتمشال. 
وخضاباً علامة غير بال 
وبقِطْفٍ ا بدا عِتْكال09 


غداة دت منهم تضم الخوافيا 
بين لهم هل يسرنس الب باديا 
فأصبح منها موضعٌ الطين جَادِيًا 


على خَظمها واستوهبث تم طوقها وقالت ألا لا تجمل الطوق حاليا 

ولا ذهبآ إله أحاف نبالهم يخالونه مالي وليس بماليا 

وزَدْني على طوقي من الجلي زينةً تُصيبُ إذا أتبعت طوقي خضابيا 

وزدني لطَرّف العين منك بنعمةٍ وورث إذا مامت طوقي حماميا 

يكون لاولادي جمالاً وزينةً وعنوانَ ريي زينةً من تُرابياء!!0 

 - 4‏ الديك الكوني: 

ويرد الديك ي بعض الأثورات الإسلامية ديكا أسطورياً أو ملكاً بحجم الكون رجلاه 
في تخوم الارض السفلى وعنقه مثنية تحت العرش وقد أحاط جناحاه بالأفقين مشرقآ ومغرباء 
ويستفاد من ذلك أن حجمه بحجم سبع سهاوات وسبع أرضين يسببح للملك القدوس. 
وهو في صورته تلك أشبه ما يكون بالك من الملائكة وممثابة النموذج الأصلي لجميع الديكة 
التي على وجه البسيطة لان «الديوك كلها من هذا الديك»”' مثلما رأينا مع جبل قاف وكيف 
أنه أبو الجبال كلها. والأمثلة التي يمكن أن نسوقها في هذا الشأن عديدة نقتصر فيها على 
بعض الناذج . 

4 ديك العرش : 

ولا بد أن صورة هذا الديك سستوحاة من فكرة الأنموذج العلوي لكل كائن على وجه 
الأرض كا هو الشأن دوم مع الفكر الأسطوري أو الفكر الديني كما في قوهم: «إنَّ لله ديكا 
رجلاه في التخوم وعنقه تحت العرش منطوية. فإذا كان هنة من الليل صاح سبوح قدوس 
فتصبح الديكة. 

وعن كعب الأحبار: «إذا صاح الديك وقت السحر نادى مناد من الجنة أيها الخاشعون 
أين السراكعون أين الحامدون الساجدون أين المسبحون أين المستغفرون بالأسحار أين 
الموحدون. فاول من يسمع بذلك ملك من ملائكة السماء. وهو على صورة الديك وله ريش 
وزغب أبيض رأسه تحت أبواب المرحمة في العرش الأعلى ورجلاه في تخوم الأرض السابعة 
السفلى وجناحاه منشوران فإذا سمع ذلك النداء من الجنة يضرب بجناحيه ضربة واحدة 
(11) النويري: نهاية الأرب ج 10 ص 278-27 لزيد التوسع انظر «حامة السفينة» «رطوق الخيامةء لدى الثعاليي 


في ثمار القلوب ص 464 - 466. 
(12) الكاثي: قصص الانبياء ص 66. 
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ويقول سبحان من خلق الرحمة التي وسعت كل شيء من ذا الذي لا يشتاق إلى جنتك يا إله 
السموات والأرض». 

ويشبه هذا الديك من بعض الأوجه آدم الكوني الذي رأينا كيف خلق من أقاليم الأرض 
أو من الأرضين السبع طباقاً. وهو ما يجعله في منزلة تؤهله للوساطة بين العالمين العلوي 
والسفلي. ففي الأخبار «إن تحت العرش ملكا في صورة ديك رجلاه في الأرض وعنقه مثنية 
تحت العرش وهو يقول سبحانك ما أعظم شأنك. قال فيرد عليه ما يعلم ذلك من حلف بي 
كاذبا ۹۵ . 

4 - ديك آدم: 


وترجع بعض الأساطير هذه الرمزية الإسلامية التي تضفي على الديك إلى بداية الخليقة 
فإذا آدم» وقد رأينا أن بعضهم يذهب إلى اعتباره إمامآ. مسلم يؤدي الفرائض الخمس في 
أوقاتها مستعيناً على معرفة مواقيتها بصياح الديك . 

«وكان آدم يومآ رما اشتغل وغفل عن الصلاة حتى لم يعرف أوقات الصلاة فأعطاه الله 
ديكا ودجاجة فأما الديك فكان أفرق أصفر الرجلين كالثور العظيم وكان يضرب بجناحه 
على الآخر عند أوقات الصلاة ويقول سبحان من يسبح له كل شيء سبحان الله وبحمده» 
يا آدم الصلاة يرحمك الله فيعلم آدم أنه وقت الصلاة فيقوم إلى وضوئه وصلاته» . 

وكان مأوى هذا الديك على ساب منزله وإذا خرج آدم إلى حرثه وزرعه يسبح الله 
ويقدسه وكان صوت هذا الديك عل إبليس أشد من الصواعق»09. 

في هذه الاسطورة النيّة التي تجعل آدم مسلماً يقوم الديك حيال آدم بنفس الوظيفة التي 
يتخذه من أجلها المسلمون. ذلك أن الديك من الرموز الإسلامية ولا سيم الديك الأبيض 
فهو الموّذن امون بانبلاج الفجر والداعي إلى الصلاة ولا بد أن من معانيه انبلاج نور الحق 
بعد ظلام الجهالة ولذلك دعي المسلمون إلى اتخاذه في منازهم ولا سيا الأبيض الأفرق منه 
وحملوه في أمفارهم ونبوا عن سبه. بل أن الديك نقيض الطاووس من حيث التعلق 
والدلالة. وينسب إلى ابن عباس قوله: «أحبٌ الطيور إلى إبليس الطاووس وأبغضها إليه 


(13) النصوص جميعها عن الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 344 - 345 وانظر المقدمي: البده والتاريخ ج 2 
ص 11 وفيه رواية أخرى عن ابن اسحاق. 
(14) الكسائي: قصص الأنبياء ص 66. 
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الديك فأكثروا الديوك في بيوتكم فإن الشيطان لا يدخل بيتآ فيه ديك أفرق» ولا جرم 
فلذلك استحق أن يعتير من طيور الجنة 9 
وتتطابق هذه الرمزية مع معان الديك في تعبير الرؤيا وأنه «رجل له علو همة وصوت 
كالمؤذن والسلطان»077 فالصلة متينة بين معناه في اليقظة وني المنام . وأنت واجد هذه الرمزية 
في النصوص الأدبية أيضا فكا أن الديك مؤدّن يدعو إلى الصلاة فهو عند ابن المعتز وغيره 
د إلى اللذة والاصطباح. قال ابن المعتز مستلهماً الصورة الرمزية عادلاً بها عدول أي 
نواس عن المصطلحات الدينية في نعت الخمرة. 
ل بين صاخ من اللبيل, بعدما انتصفا 
مذكر بالصبُوح صاع لنا كانه فوق مني وقفا 
صَفْقَ إما ارت بنا ال مجر وإما غل الدج DE‏ 
وقال ابن رشيق في عكس ذلك: 
قم بلا عقل ولا دين يغلطٌ تصفيقاً بتاأفين 
فنبّة الأخباب من نومهمٌ ليَخْرجُوا من غير ما حين 
بمرخة تبعت وق الكَرَىي قد كرت نفخ سرافين 
گان في خَلْقِهِ ف اة للك كينا 
4 _ الحامة وا لخطاف : 
يعتير الخطاف والحامة من الطيور الأهلية الباركة مثل الديك بل إن الخطاف أنزل أنيسا 
لآدم ‏ على ما يروي القصاص المسلمون ا أخمرج من الجنة واشتكى الوحشة «فآنسه الله 
تعالى بالخطاف وألزمها البيوت فهي لا تفارق بني آدم أنسا لحم. قال ومعها أربع آيات من 


(15) المصدر السابق ص 66 

(16) قال قتادة: دإن أكثر طيور الجنة الديوك وأن لله ديكا في العرش إذا هر سبح سبحت الديوك كلها في الأرض 
فتهزم عند ذلك الشياطين ويبطل كيدهم . فمن كان يؤمن بالله وبرسوله واليوم الآخر فليكرم الديوك فإن آدم 
اختار من الطيور الديك والخحهامة واختار من المواشي النعجة ومن الأنعام الناقة» عن الكسائي : تصص اا 
ص 67. 

(17) لزيد التوسع في تأويله انظر ابن سيرين : تفسير الأحلام الكبير ص 231. 

(18) النويري: نهاية الآرب ج 10 ص 29 - 230. 

(19) المصدر السابق ص 232. 
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كتاب الله عز وجل وهي : لو انرا هذا القرْآنَ على جل لَه حَاشِعا» إلى آخر السورة 
وتمد صوتها بقوله العزيز والحكيي™. 
4.. - الطاووس : 


أما الطاووس فهو حاضر في أساطير بداية الخلق من طيور الجنان لبهاء ألوانه وواسطة بين 
إبليس والحية لما أراد الدخول إلى الجنة متخفيآ بين أنياببا فإذا هو قرين الكير والمعصية 
ومقارفة الذنوب. وهو أيضاً أغوذج أصلي في زمن الخلق ولذلك نراه يقترن بالشجرة من جهة 
والنور من جهة أخرى فا عسى أن تكون رمزيته في تلك السياقات؟ . 

4 - الطاووس والخفلق : 

«قد جاء في الخبر أن الله تعالى خلق شجرة لها أربعة أغصان فسأها شجرة اليقين . 

ثم خلق نور محمد في حجاب من درة بيضاء كمثل الطاووس ووضعه على تلك الشجرة 
فسبح عليها مقدار سبعين ألف سنة. 

ثم حلق مرآة الحياة فوضعت باستقباله. فلا نظر الطاووس فيها رأى صورته أحسن 
صورة وأزين هيئة فاستحى من الله تعالى. فعرق فقطر منه ست قطرات. 

فخلق الله من القطرة الأولى أبا بكر رضي الله عنه. وخلق من القطرة الثاية عمر رضي 
الله عنه ومن القطرة الثالثة عثهان رضي الله عنه ومن القطرة الرابعة علياً رضي الله عنه ومن 
القطرة الخامسة الورد ومن القطرة السادسة الأرزة© . 

والطاووس في هذه الأسطورة السنية شكل نوراني هو النور المحمدي الذي خلق منه كل 
شيء فهو رمز كوني تماما كما أن الشجرة ذات الاغصان الأربعة بمثابة شجرة الكون وتسمى 
شجرة اليقين لأننا إزاء عمل إبداعي سني صوني. أما نظر الطاووس إلى المرآة فلعله أن 
يكون تأمل النفس ذاتها وهكذا يستحبي الطاووس من الباري في حين هوني قصة آدم 


)20 الدميري : حيلة الحيوان الكبرى ج 1 ص 294. وأير هلال العسكري : ديوان المعاني ج 2 ص 136 مكتبة 
الأندلس بغداد 1352. 

)20( دقائق الاخبار دفي خلق الروح الأعظم ونور سيدنا ونبينا محمد عليه الصلاة والسلام . ص 2 وبهامشه نص 
قريب منه للسيوطي من كتاب الدرر الحسان في البعث ونعيم الجنان ص 2. 


وحواء شبه مغرور بل رمز من رموز الغرور ولذلك اقترن بصورة إبليس©. 
4 طاووص الحئة وإبليس . 

الطاووس طائر الجنة بحق فهو يجسدها بحسن شكله وألوانه وهو وسيط إبليس لدى 
الحية حتى تدخله إلى الجنان . 

ويصوره كعب الأحبار في وحديث الطاووص» بعد أن يتحدث عن إبليس وسعيه إلى 
غواية آدم تصويراً بديعاً: «ثم مر مستخفياً في طرق السموات حتى وقف عل باب ال محنة فإذا 
بالطاووس قد خرج من الجنة وله جناحان إذا نشرهما غطى بهم سدرة النتهى وله ذنب من 
الزمرد الأخضر وعلى كل ريشة منه جوهرة بيضاء وعيناه من ياقوتة وهو أطيب طيور الجنة 
صوتاً وتقديرآ وأحستهم الحاناً بالتسبيح ». ويضيف وهب بن منبه عن طاووس اللينة 
قوله : «كان مسكنه شجرة طوبى وكان إذا نشر جناحيه ظلل با سدرة المنتهى . وكان يقول 
في صياحه: أنا الملك المتوج الذي عمرت في نعيم الجنة فلا أخرج منها أبدى. 

وإذن فيمكن أن نقول إن الطاووس رمز النفس والروح في بداية الخليقة ورمز نعيم 
الجنان مجسداً في شكله وألوانه البديعة والمادة التي منها شكل إلا أنه أيضاً رمز الكبر والغرور 
ولذلك فهو صورة من آدم الذي رام مفارقة منزلته البشرية فأكل من الشجرة فكان 
التشاجر. وصورة من إبليس يغرر بالإنسان ويتوسل به إلى الحية فتدخله الجنة بين نابيها 
ولذلك ترى الطاووس يعاقب بعد أكل آدم من الشجرة المحرمة بمسخ رجليه وتغير 
صوته“* . كل هذا يجعل رمزيته مناقضة لرمزية الديك كا قلنا أعلاه. 


(#) انظر أماطير الخلق ومقارنة هذه الاسطورة الستية بأماطير الشيعة. ومن الطريف أن الماحظ ينبهنا إلى أن 
الطاووس «يلقي ريشه في الخريف ويكتسي إذا اكتسى الشجره مما يقربه من رمزية الشجرة في بعض ما ترمز 
إليه. كتاب الحيوان ج 3 ص 183 . 

(22) الكائي: قصص الأنبياء ص 35 - 36. 

(23) الدياربكري: تاريخ الخميس ج1 ص 50 

(24) المصدر السابق ج 1 ص 53 - 55 
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4 - الأساطير ذات الصلة بالحيوانات الوحشية : 
4 الغزال والظبي / المرأة: 
كان العرب يقولون في أمثالمم «آمَنُ من حمام مكة ومن غزلان مكةه" لما كانت تتمتع به 
من حرمة . وقد قال النابغة في أمنها: [بسيط]: 
لا والذي آمن الغزلانَ تمسيحها ر(كبانٌ مكة ب بين الغيلر والسَعْدِ© 


لكن لسائل إن يتساءل هل أن ذلك الأمن ناجم عن وجودها في الحرم قرب البيت العتيق 
أم لتقديس الظبية (والحمام) أم لكليه) معآ أم لسبب آخر من قبيل «الصيد المقدس» واقتران 
بعض الحيوانات في الأذهان ببعض الآغة باعتبارها رموزآ دالة عليها لا سيا ونحن نعلم من 
خلال المنقرشات في جنوب الجزيرة العربية بوجود صيد ممائل؟. 

إن ما بقي لنا من أخبار وأشعار وأساطير عن العرب قبل الإسلام وني عهوده الأولى قد 
يسمح بالإجابة عن السؤال المطروح. ففي قصة احتفار زمزم عشد موضع الصنمين آساف 
ونائلة. وهو المكان الذي كانت قريش تذبح فيه لآفتهاء أن عبد المطلب استخرج من 
الطوي فيا استخرج غزالين من ذهب كانا قديمآ في الكعبة» ثم إن عمرو بن الحارث بن 
مضاض الجرهمي عمد إلى دفنها في موضع زمزم قبل ارتحال جرهم وغلبة خزاعة ‏ على ما 
يروي الإخباريون ‏ وأنه أي عبد المطلب ضرا على باب الكعبة". ومهما يكن من أمر فإن 
تواتر الأخبار يفيد بوجود صورة الغزال تمثالاً ذهبيآ كان يعلق داخل الكعبة وهو أمر يذكرنا 
بعجل بني إسرائيل الذهبي . 


(1) الحيوان ج 3 ص 192 - 193. 
(2) الغيل والسعد أجمتان كانتا بين مكة ومنى عن الحاحظ : كتاب الحيوان ج 3 ص 192 - 193. 
والبيت في ديوان النابغة» ط الدار التونية للتوزيع 1986. ص 86ء كيا يلي : 
والمؤمن العائذات الطير تمسحها ركان مكة بين الغيل والسعد 
والغيل والعد تان بين مكة ومتى . 
(#) انظر عودة حمزة من الصيد وطوافه كل مرة ‏ سيرة ابن إسحاق ط فتتفيلد 1859 ص 184 - 185 . 
ر تعمونصهاعتعهم La religion des arabes‏ :عممصطعزم.[ عن مملة «الباحث» 28 عدد ماي 1976 ص 265 . 
(3) سيرة ابن هشام ج 1 ص 154 وطبقات ابن سعدء 1 ص 84 - 85 وص 145. 
الأزرقي : أخبار مكة ج 1 وج 2 ص 41 ولربما لسبب ذلك كان أخذ الغزال في امام إصابة ميراث وخير. 
عن ابن سيرين في,تأويل رؤيا الظبي : تفسير الأحلام الكبير ص 226. وحول رمزيته بالنسبة إلى علم النفس 
انظر علي زيعور: الكرامة الصوفية ص 277. 
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وليس هذا بالأمر الغريب فالغزالٍ كما هو معلوم رمز من رموز الشمس وتسمى أيضاً 
الغزالة «لآنها تمد حيالً كأنها تغزل». وكلاهما رمز أنثوي . ذلك أن الغزال وأسياءه ظيا 
ورگا وشادناً من النعوت التي تطلق على المرأة في الغزل في أقدم ما وصلنا من الصور 
الشعرية . وكذلك الشمس©, والصلة الرابطة بينهها هي طبعا معنى الأنوثة والخصوية. من 
الأمثلة الدالة على ما ذكرنا قول امرىء القيس: [طويل] 

وماذا عليه أن ذكرت أوانساً كغزلانٍ رمل في محاريبٌ أقيال 8 

أو قول طرفة في المعلقة : [طويل] 

وني الحيّ أحوى ينقض المرد شادنٌ مُظاهرٌ سمطي لؤلؤ وزيرجةٌ» 

وقال الأعشى يمدح مسروق بن وائل : 

الراهبٌ القيناتٍ كالفز لان في عقد الخوائلٌ” 

أما تقديس المرأة باعتبارها رمزآ من رموز الأمومة والخصوبة فواضح بين من خلال 
أسطورة آساف ونائلةء وكان استلام صنم نائلة ركنا من أركان الحج الجاهلي» وكان موضع 
زمزم القديمة التي تذكر الأخبار أن عبد المطلب احتفرها بين صنمي قريش آساف ونائلة . 
4.- أسطورة تتعلق بتحريم صيد الظباء: 

كان الظبي حيواناً مقدساً وكان العرب يعتقدون أنه ماشية الجن. ولذلك حرّموا صيده 
في الحرم. ولسنا ندري ههنا أيضاً إن كان التحريم بسبب موضوع التحريم أو يسبب المكان 
المقدس . ومن الأساطير المخوفة بانتهاك تلك الحرمة أنه «دخل قوم مكة تجارآ من الشام في 
الجاهلية بعد قصيّ بن كلاب فنزلوا بذي طوي تحت سمرات يستظلون بها فاختيزوا مَل هم 
ولم يكن معهم أدم فقام رجل منهم إلى قوسه فوضع عليها سهماً ثم رمى به ظبية من ظباء 
الحرم وهي حوهم ترعى . فقاموا إليها فسلخوها وطبخوا لحمها ليأتدموا به. فبينها قدرهم 
عل النار تغلي بلحمه وبعضهم يشتوي إذ خرجت من تحت القدر عنق من النار عظيمة 
4) انظر أعلاء: أساطير الكواكب ‏ الشمس وأسماؤها وما يتصل بها من عوالم الطبيعة . 
(5) انظر امرىء القيس : الديوان ص 34 وعلي !بطل : الصورة في الشعر العري ص 65. 
(6) معلقة طرفة - جمهرة أشعار العرب لآب زيد القرشي ل 1388 ه 1973 م مصورة عن ط بولاق 1308. 


(7) ديوان الأعشى ص 156 عن علي البطل : الصورة في الشعر العربي ص 86. 
(#) انظر أسفله مطايا الجن . 


فأحرقت القوم جميعاً ولم تحرق ثيابهم ولا أمتعتهم ولا السمرات اللاتي كانوا تحتها». 

لا شك أن هذه الأسطورة كانت تتناقل في الجاهلية حتى زمن روايتها شأنها في ذلك شان 
أسطورة آساف ونائلة كا رأينا أعلاه ومدلولاتبا القديمة والإسلامية. أما السهات الأسطورية 
فتتمثل في العقاب الذي أنزل بهم بواسطة النار وما يفترض من التمييز والتخصيص فيهاء إذ 
هي لم تنل من ثيابهم ولا أمتعتهم ولم تأت على السمرات التي كانت تظلهم . ولا بد أن 
الفاعل في عرف من خلفوا لنا هذه القصة الأسطورية هم الجن لأن الظياء كانت في 
معتقدات الجاهليين ماشية الجن . 
4 الثور الوحشي/ إيل إله الساميين القدامى القمري: 

لم نعثر على أساطير تتعلق بالثور الوحثي إلا أنه قد وصلتنا عنه صور شعرية إبداعية لا 
بد أن لها علاقةٌ بالثور وقد كان الشور قرين القمر أو ود أو سين إله القمرء بل كان من 
نعوت «إيل» إله الساميين القديم”' وليس من المستبعد أنها آثار لأعيال طقوسية تتعلق 
بالصيد المقدس مثلما يذهب إلى ذلك بعض دارسي الأدب وتاريخ الشعوب القديمة:*». 
4 الوعل/ المقة إله سب القمري : 

في حديث يشك بعضهم في صحة نسبته إلى النبي يسمى حديث الأوعال أن الوعل من 
الحيوانات الحاملة للكون كما سبق أن رأينا ذلك مع الشور الأسطوري» ويعد من حملة 
العرش الثيانية وكنا رأينا أن حملة العرش بالنسبة إلى الشيعة قد ورد ذكرهم في آي القرآن 
الذي لا ينبغي أن يحمل على ظاهر معناه وأن حملة العرش إنما هم حملة العلم وهم في رأيهم 
الائمة: «حدثنا عبد الرزاق حدثنا يعلى بن عبد العلاء عن عمه عن شعيب بن خالد حدثني 
سماك بن حرب عن عبدالله بن عميرة عن الأحنف بن قيس عن عباس بن عبد المطلب قال: 


)8( الأزرقي : أخبار مكة ج 2 ص 146. 

(9) الجاحظ کاب الحيوان ج 1 ص 331. 

(#) انظر أعلاه أساطير الكواكب: القمر وعلي البطل: الصورة في الشعر العربي ص 123 - 125 - 126 والمفصل في 
تاريخ العرب قبل الإسلام ج 6 ص 50 وانظر صورة الثور في الآدب معلقة بيد جمهرة أشعار العرب 
ص 66 - 71 ط دار المسيرة بيروت - مصورة عن طبعة بولاق معلقة التابغة. جمهرة أشعار العرب ص 53- 54 
وديوان أوس بن حجر تحقيق محمد يوسف نجم ص 2 و4 و43 وديوان بشر بن أي خازم ص - 62 - 101 - 120 
 .55 -51‏ 232-204, وني ديوان زهير بن آي سيمى ص 42 - 264 - 379 وني ديسوان امسرىء القيس 
ص 101 - 160. 

„The ritual bunt.... 1e Muséon 61 - 183 - 196 : «الفريد بيستون:‎ )»»( 


30 


كنا جلوساً مع رسول الله يق بالبطحاء فمرت سحابة . فقال رسول الله 6: أتدرون ما 
هذا؟ قلنا السحاب. قال والمزن. قلنا: والمزن قال: والعنان. قال: فسكتنا. فقال: هل 
تدرون كم بين الساء والأرض؟ قلنا الله ورصوله أعلم . قال بينبيا مسيرة خمسيائة سنة ومن 
كل سهاء إلى سهاء هسيرة حفسهائة سنة وكلف كل سياء مسيرة خمسهائة سنة . 

وفوق السماء السابعة بحر بين أسفله وأعلاه كا بين السماء والأرض . ثم فوق ذلك ثمانية 
أوعال بين ركبهن وأظلافهن كا بين السماء والارض ثم على ظهورهنٌ العرش بين أسفله 
وأعلاء كما بين السماء والأارض والله فوق ذلك. وليس يخفى عليه من أعمال بني آدم 
شيع . 

إن الوعل كما أثبتت ذلك دراسات أديان العرب القدامى من رموز الإله المقة إله سب 
القمري©. 
4 تقديس الحية/ الجان 

للحية شأن عظيم في الجاهلية وأساطيرها وني الأساطير الإسلامية أيضآ ولا سيا ضمن 
أساطير صورة الكون وني أساطير خخلق الإنسان وإغواء الحية لحواء حتى أكلت من الشجرة 
المحرمة. ورمزية الحية رمزية ثرية معقدة تجمع بين الشيء ونقيضه لان الصلة بين رمزيتها 
القديمة وما آلت إليه ضمن النظرة الإسلامية لئن تغيرت وصارت أكثر ثراء وتنوعآ فإنها لم 
تنقطع بل تم إدماجها واحتواؤها. وما من دليل أبلغ عل تلك الاستمرارية من الخبر الذي 
يروى عن الخليفة عمر بن عبد العزيز وفضائله أنه لما «كان يمشي بأرض فلاة إذا حية ميتة 
فكفنها بفضلة من ردائه ودفنها»”” وفي هذه العملية ما يذكرنا بالعمليات الطقومية. ففيها 


(1) المزن ج مزنة وهي السحاب أو أبيضه أو ذو الماء. والعنان: اسم من عن الشيء أي ظهر ج عنانة وهي 
السحاية. 
ابن كثير: البداية والنهاية ج 1 ص 10 ويعلّق بقوله هذا لفظ الإمام أحمد (ويقصد الإمام أحمد بن حنبل في 
مسنده). وانظر في تأويل حملة العرش عند الشيعة: أماطير الخلق . 

G.Ryekmans: religions arabes préizlamiques in R.H.R p328 (2 

J.pireane La réligion des arabes préislamiques. 

وقد نشر في عملة الباحث 28 سنة 1976 ص 177 - 217. 
ر كعسونطمة عام sud - arabe darts [es sources‏ ومعطنهمم عز !AMME:‏ .4 . فصيلة عن مجلة ولوميزيون» 
«147 - 57.م 1947 .1.1.6» Muon‏ ع.]» وانظر إعلاه أساطير الكواكب. 

(3) والخير متناقل في عديد المصادر منها: الشبلي: آكام المرجان في أحكام لجان ط 1988 ص 56 وير آخمر عن 
أبن مسعود ص 57 والأفعى من رموز الإله ود القمري انظر hasê (elle dan |' Abi‏ ها J.Ryckmans:‏ = 
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احترام للحية وكانت تعتبر من «الجان» وهو من أسياء الحية. بل إن الخبر المذكور نفسه يروى 

بطريقة أخرى تصرح عن المعنى المضمر في الرواية السابقة فقد روي أن عمر بن عبد العزيز 

بيا هو يسير على بغلة ومعه ناس من أصحابه إذا هو بجان ميت على قارعة الطريق فنزل 
عن بغلته فأمر به فعدل به عن الطريق ثم حفر له فدفنه وواراه ثم مضی» فإذا بصوت عال 
يسمعونه ولا يرونه: ليهنك البشارة من الله يا أمير المؤمنين أنا وصاحبي الذي دفنته آنفآ من 

النفر من الجن الذي قال الله تعالى: وإ صَرَفْنا ليك نفراً مِنَ الجن يَمْتَمِعُونَ القرآن» 

فلما أسلمنا وآمنا بالله وبرسوله قال رسول الله لصاحبي المافون: «ستموت في أرض غربة 

يدفنك فيها يومئذ خير أهل الأرضه”. 1 

وهذا مع من المعاني التي يشتمل عليها اسم الحية فلنتناول بعض معانيها الأخر- 
والاسم إذا بلغنا من تجريده الغاية وصلنا إلى الأسطورة ‏ فالحية تسمى الجان بمعنى الحية 
البيضاء وهي أيضاً الثعبان وتسمى الشيطان ويطلق هذا الاسم بالذات على «الحية الخبيثة)© 
والشجاع هو الأسود العظيم منها ويسمى أيضاً «الداهية»*' بل إن بعض اللغويين يعتبر أن 

أصل «اللات» هو لاهة أي حية وآنذاك يمكن أن نفهم سر تقديسها". 

فلتتبع متلف الأساطير والرموز التي تقترن بالحية من خلال ما تضطلع به من الأعمال 
والوظائف حتى نتعرف على رمزيتها قبل الإسلام في الأساطير التي نشات وترعرعت في ظله 

أو استجلبت من آفاق ثقافية - حضارية أخرى. 

4 - أمية ابن أبي الصلت والحية/ وأصل باسمك أللهم 

تتجل ال حية في هذه الأسطورة بعد تمهيد من الراوي عن أمية ابن أبي الصلت وأن له 

. du sud ancienne in A] Bahit vol 28 - 1976 p.285 = 

السيوطي لقط المرجان في أحكام اللمان ط 1989 ص 46 - 47. وانظر حديثا آخر عن ابن مسعود عن أمر ممائل 
4 

)4( الشبل: كام لمرجات في أحكام الحا ص 56 

(5) الدميري: حياة الحيوان الكبرى مادة جان ج 1 ص 183 - 184 ويجيلنا إلى تفسير المفسرين حية مومبى مع 
فرعون. ويقول الجاحظ : «والعرب تسمي كل حية شيطاناه شيطان = قبح قطن شديد المعارضة كتاب 
الحيوان ج 1 ص 300. 

(6) انظر مزيدآ عن أسياء الحيات في كتاب النويري : نهاية الأرب ج 10 ص 14 - 15. 

7) . الزبيدي: تاج العروس مادة لاه وجواد علي: المفصل ج 6 ص 725. وانظر علاقة الإله وسَخَره عند عرب 


الجنوب من سيا بالثعبان في كتاب عددعة فيه دمكطرهة« عا :ءمرسيدة .4 ص 146 ويجلة «الباحث» الإحالة رقم 
3 ف المفحة الابقة kı sud ancienme p.285‏ عتطدية'1 .J. Ryekmans: La chasse rituelke dans‏ 
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تابعاً أو قرينآ من الجن: «وذلك أن أمية كان مصحوبآ تبدو له الجن. فخرج في عير من 
قريش فمرت بهم حية فقتلوها فاعترضت هم حية أخرى تطلب بثأرها وقالت قتلتم فلاناً ثم 
ضربت الأرض بقضيب فنفرت الإبل فلم يقدروا عليها إلا بعد عناء شديد. 

فليا جمعوها جاءت فضربت ثانية فنفرت فلم يقدروا عليها إلا بعد نصف الليل. 

ثم جاءت فضربت ثالثة فنفرتها فلم يقدروا عليها حتى كادوا أن يهلكوا بها عطشآ وعناء 
وهم في مفازة لا ماء فيها. 

فقالوا لأمية هل عندك من حيلة؟ 

قال لعلها. 

ثم ذهب حتى جاوز كثيباً فرأى ضوء نار على بعد فاتبعه حتى أى عل شيخ في خباء فشكا 
إليه ما نزل به وبصحبه. وكان الشيخ جنا فقال اذهب فإن جاءتكم فقولوا «باسمك أللهم 
سبعاً. فرجع إليهم وقد أشرفوا إلى الملكة فأخبرهم بذلك. 

فليا جاءتهم الحية قالوا ذلك فقالت: تبآ لكم من علّمكم هذا؟ 

ثم ذهبت. وأحذوا إبلهم وكان فيهم حرب بن أمية بن عبد شمس جد معاوية بن أي 
سفيان فقتله الجن بعد ذلك بثأر الحية المذكورة وقالوا فيه : 

وَفَيْرٌّ حرب بمكانٍ قفر ولي فُرْبَ فر خرب قف“ 

إن الحية في هذه القصة الأسطورية - ولا يمنا منها ظاهرها السردي ‏ شخصية تتكلم بل 
تنظم الشعر وتتصرف طبقاً للعرف وتطلب ذحلها وتشأر لنفسها. ولا شك أنها قد ضعت 
كما وضعت غيرُها من الأشعار على لسان أمية وكان من دواهي ثقيف ‏ على حد قول 
الجاحظ ‏ لغاية عقائدية قد تكون إضفاء معنى إسلامي على صاحبها وتبعاً لذلك على ثقيف 
صاحبة اللات الربة الطاغية. 

ذلك أن خاتمتها أو بيت القصيد منها كما يقال أن أمية ابن أبي الصلت تعلم من الجن 
كلمة سحرية «باسمك أللهم؛ بها تغلب على الجن فتغلبت الكلمة وهي التي كان يفتتح بها . 
الكلام ولا سيا الرسائل . 
(8) أنظر المسعودي: مروج الذهب ط بلا ج 1 ص 78 أمية ابن أي الصلت والحية . والدميري : حياة الحيوان 


الكبرى ج 2 (ضمن مادة غراب) . وانظر تحليل قصة عبيد والشجاع تحليلا نفسياً عند علي زيعور: الكرامة 
الصوقية ص 275. 
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ويكاد يتراءى لنا في هذه الأسطورة دور الثعيان العارف المعلم كا نرى ذلك أسفله مع 
الحية في الجنان وفي عدديد أساطير عالمية أخرى ‏ متجلياً في صورة شيخ وهي الصورة التي 
يتبدى من خلاها إبليس - هو جان ‏ في الأساطير الإسلامية التعليمية . 
4 _ عبيد بن الأبرص والشجاع : 
ويروي أبو عبيدة عن عبيد بن الابرص شاعر بني أسد قصة ماثلة مع حية وأنه خرج يوم 
يريد الشام فعرضت له حية تلهث عطش] فنزل وسقاها. حتى إذا كان ذات ليلة في فلاة 
أضلّ ناقته فأمده «الشجاع»/ الحية ببكر ما لبث أن أوصله إلى باب داره من ليلته وكان عل 
مسيرة عشرين مرحلة منها. ويُتمثل بقصة عبيد في سياق البيت المشهور: 
الخيرٌ ييقى وإن طال الزمانٌ بو والشر أَخْيْتُ ما أوعيتٌ من زادا» 
4 . أسطورة طواف الحية / الجان 
ومن الأساطير التي تنسب أحداثها إلى ما قبل الإسلام هذه الأسطورة وتتوحد فيها الحية 
بالجان بمعنى «الجن» ولا يمكن أن يخْفى عن فطنة القارىء طابعها الإسلامي وها دلالات 
عديدة من لغوية وعقائدية واجتماعية : 
وحدثنا أبو الوليد قال: حدثنا سعيد بن سالم عن عشمان بن ساج عن بشر بن تيم عن أبي 
الطفيل قال: كانت امرأة من الجن في الجاهلية تسكن ذا طوى. وكان ا ابن ولم يكن ها 
ولد غيره. وكانت تحبه حباً شدیدآ» وكان شريفآ في قومه فتزوج فأق زوجته فلما كان يوم 
سابعه قال لأمه: إني أحببت أن أطوف بالكعبة سبعاً تمارا . فقالت له: أي بني إن أخاف 
عليك سفهاء قريش! فقال: أرجو السلامة . 
فاذنت له, فولى في صورة جان. فلما أدبر جعلت تعوذه وتقول: 
اعيدَهُ بالكعبةٍالمستورة ودعوات ابن أي محذورف 
وماتلا محمد من سوره إفي إلى حياته فقيره 
وإنني بعِيشِهِ مسروره 
فمضى الجان نحو الطواف فطاف بالبيت سبعآ وصلى خلف المقام ركعتين ثم أقبل 
منقلباً. حتى إذا كان ببعض دور بني سهم عرض له شاب من بني سهم أحمر أكشف أزرق 


(9) القزويني: عجائب المخلوقات ص 393 - 396 
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أحول أعسر فقتله . فثارت بمكة غبرة حتى لم تبصر لها الجبال. 

قال أبو الطفيل: وبلغنا أنه إا تثور تلك الغبرة عند موت عظيم من الجن . قال: فأصبح 
من بني سهم على فرشهم موق كثير من قتل الجن وكان فيهم سبعون شيخاً أصلع سوى 
الشباب . قال: فنهضت بنو سهم وحلفاؤها ومواليها وعبيدها فركبوا الجبال والشعاب بالثنية 
فها تركوا حية ولا عقربا ولا حكا ولا عضاية ولا خنفسا ولا شيا من الموام يدب على وجه 
الأرض إلا قتلوه. 

فاقاموا بذلك ثلاثآً فسمعوا في الليلة الثالثة على أبي قبيس هاتفاً هتف بصوت له جهوري 
يسمع به بين الجبلين: يا معشر قريش ألله ألله فإن لكم أحلاما وعقولاً أعذرونا من بني 
سهم فقد قتلوا منا أضعاف ما قتلنا منم . ادخلوا بيننا وبينهم بالصلح نعطيهم ويعطونا 
العهد والميثاق أن لا يعود بعضنا لبعض بسوء أبدآ ففعلت ذلك قريش واستوثقوا لبعض من 
بعض فسميت بئو سهم الغياطلة قتلة الجن»"". 

نتبين من خاتمة هذه الأسطورة التي تجري أحدائها في «ذي طوى» أي في الحرم من مكة - 
وإذن فهي تذكرنا بظباء مكة وتحريم صيدهن - أا أسطورة تعليلية . فهي تفسر أصل تسمية 
بني سهم ب «الغياطلة قتلة الجن». والاسم عريق الصلة بالاسطورة كما أسلفنا لأسباب 
عديدة منها أن التسمية عملية خلق في ذاتها وأن الاسم وهو الجزء قد يقوم في الفكر 
الأسطوري مقام الكل وبه يكون الفعل والتأثير كما في أسطورة الزهرة وكا في الأعبال 
السحرية. 

أما إذا بحثنا في القرائن المتعلقة بالفاعل فإننا نجد صفاته قريبة جدآ من الصفات التي 
نجدها في قاتل ناقة صالح مثلاء وتتصل في ذهنية عرب الجاهلية بالشر وهو الذي قيل فيه 
«أشأم من أحمر عاد لا شك أن تلك «البنية الأسطورية:؛ في شكل مفردة أسطورية حاضرة 
في تشكيل هذا الخطاب. 

فالفاعل شاب أحمر أكشف أزرق أحول أعسر. ويتميز بلون آخر مشؤوم عند العرب هو 
)10( الازرقي : أخبار مكة ج 2 ص 10 - 16 وتوفيق فهد الكهانة عند العرب (بالفرنسية) ص 167 ويرجح صاحب 

الكتاب أن الغيطلة اسم كاهنة . وقد يؤكد هذا تعريف الغيطلة الظلمة الشديدة وقيل إنهم سموا بالغياطلة 


لان أمهم الغيطلة» ومن معاي مادة غطل الفيروزآبادي : القاموس المحيط ج 4 ص 25. الظلمة المتراكمة 
واختلاط الاصوات والسُنوروقد رأينا أن للقط علاقة ياججن». 
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الزرقة وهو نعت مشؤوم كانوا يعيرون به وهو الاسم الذي كان يطلق على زرقاء اليهامة©. 

وللأسطورة السابقة كا قلنا أبعاد عقائدية إسلامية واضحة لأنها تكرس الدين الجديد 
قولاً وفعلا من ذلك القول بوجود جن من المسلمين يصدقون بتبوة محمد ويحجون وبطوفون 
بالبيت ويقيمون الصلاة. 

أما الأسطوري الجاهلي منها فهو المتعلق بالجن وتوحدها بالحية أساساً والحيوانات التي 
يعتبرون أن لها علاقة بهم. فقد قتل بنو سهم وحلفاؤهم ومواليهم وعبيدهم جميع اهوام «فما 
تركوا حية ولا عقربآ ولا حكا ولا عضاية ولا خنفسا ولا شيئاً من ا هوام يدب على وجه 
الأرض إلا قتلوه» . 

كا أن هذا الجانب الأسطوري الضمني في هذا النص والذي يرد بصفة صريحة في غيره 
يتمثل أيضآ بالقول بالمسخ وأن بعض الحيوانات ولا سيما الحية ‏ وهي التي تهمنا في هذا 
امقام - هي من الممسوخ وهي جان في الاصل ولذلك تجنبوا فتلها"© . 
4 - الحية في أساطير الغلق وتوحدها بالشيطان/إبليس: 

قد لا يتبين القارىء لأول وهلة ما بين الحية وإبليس من صلة معنوية ولكن «الشيطان» 
كا رأينا اسم من أسياء الحية» يطلق على «الحية الخبيثة». وليس في قصة الخلق في القرآن 
الكريم أي ذكر للحية خلافاً لما نجده في أساطير أهل الكتاب من «الإسرائيليات». وتتم 
غواية آدم وحواء بواسطة إبليس أو الشيطان ولكن الأساطير الإسلامية ولا سيم المتأخر منها 
كا في «قصص الانبياء» تتحدث عن الحية باعتبارها عنصرا فاع في الأحداث. وليس بهمنا 
في هذا المقام إلا أن نتعرف على رموز الحية من خلال ما اضطلعت به في قصة الخليقة من 
دور أو أدوار. ذلك أن صورة إبليس غير مستقلة عن الحية بل هي تتوحد وإياها من بعض 
الجوانب. 

ونقتطع من قصة الخليقة كما يروبها الكسائي «حديثين الأول بين الطاووس وإبليس وهو 
تمهيدي يعرفنا بمنزلة الحية في فضاء الجنة وبين حيواناتها والثاني بين الحية وإبليس ومن خلاله 
نتعرف عليها صورة ووظيفة . 
(#) انظر هذا اللون ضمن «الكون الأسطوري عند العرب» ورمزية بعض الألوان الاسطورية . 
(11) كانت الحية في صورة الجمل ثم «إن الله عاقبها حتى لاطها بالأرض٠‏ الجاحظ: الحيوان ج 1 ص 297,292 


وج 4 ص 68 ,158 وج 6 ص 79 (في تجنبهم قتل ا لحان / الحية) . 
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[حديث الطاووس وتحاورة إبليس له]»: 

قال: فلما سمع إبليس بذلك فرح وقال لأخرجتهها من ذلك الملكوت بعد أن أمرا ونهيا. 

ثم مر مستخفياً في طرق السموات حتى وقف على باب الجنة فإذا بالطاووس قد خرج من 
الجنة وله جناحان إذا نشرهما غطى با سدرة المنتهى وله ذنب من الزمرد الاخضر وعل كل 
ريشة منه جوهرة بيضاء وعيناه من ياقوتة وهو أطيب طيور الحئة صوتاً وتقديرآ وأحستهم 
ألحانا بالتسبيح . وكان يخرج في كل وقت وير في صفح السياوات السبع كما بخطر في مشيته 
ويرجع في تسبيحه إلى الجنة. فلا رآه إبليس دنا منه وكلمه بكلام لين: أبها الطائر العجيب 
الخلق الحسن الالوان الطيب الصوت أي طائر أنت من طيور الحنة؟ . 

فقال له: أنا طاووس الجنة فا لك أيها الشخص كأنك مرعوب (كذا) أو كانك تحاف 
طالباً يطلبك. 

فقال له إبليس : أنا ملك من ملائكة الصفح الاعلى من زمرة الكروبيين الذين لا يفترون 
عن التسبيح ساعة واحدة» أنظر إلى الجنة وإلى ما أعد الله فيها لاهلها فهل لك أن تدخلني 
الجنة ولك على أن أعلمك ثلاث كلمات من قان لم هرم ول يسقم ولم يمت. 

فقال الطاووس : ويحك أيها الشخص وأهل الحنة يموتون؟! . 

قال: نعم يموتون ويهرمون ويقمون إلا من كانت عنده هذه الكليات وحلف له على 
ذلك فوثتق به الطاووس ولم يظن أن أحدآ يحلف بالله كاذبآ؛ فقال الطاووس أا الشخص 
وما أحوجني إلى هذه الكلمات غير أني أصاف من رضوان أن يستخبرني ولكن أبعث إليك 
بالحية سيدة دواب الحنة فإنها تدخلك الجنة. 
[حديث الحية مع إبليس ودخوها الحنة]»: 

قال: فمر الطاووس ودخل الجنة وذكر للحية جميع ذلك. فقالت الحية: وما أحوجني 
وإياك إلى هذه الكلمات. 

فقال الطاووس: وقد ضمنت له أن أبعثك إليه . فانطلقي إليه قبل أن يسبقك سواك. 

قال كعب: وكانت الحية يومئذ على صورة الحمل وها قوائم كقوائم الجمل وها ذنب مثل 


(#) التقسيم والعنوان من الكسائي . 
(#) التقسيم والعنوان من الكسائي ‏ 
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العبقري من بين أحمر وأصفر وأخضر وأبيض وأسود وها عرف من اللؤلؤ وذوائب من 
الياقوتة وعينان كالزهرة والمشتري ولا رائحة المسك المشتاب بالعنبر. 

وكان مسكنها في جنة المأوى 

ومبرکھا على شاطى نهر الكوثر 

وأكلها من الزعفران 

وشربها من ذلك النهر 

وكلامها التسبيح لله رب العالمين. 

وكان الله تعالى خلقها من قبل أن يخلق آدم بألفي عام . 

وكانت تخبر آدم وحواء على كل شجرة في الجنة وكل شيء فيها»”. 

إن جميع صفات الحية في قصص الخلق الأسطورية بديعة عجيبة وتحتاج هي الأخرى إلى 
دراسة رمزية خاصة مثلم رأينا مع الطاووس ونقتصر منها على بعض «القرائن» والصفات 
ذات الدلالة الخاصة. فهي من الدواب على صورة الجمل -. وتبمنا منزلتها بين سائر 
الحيوانات. 

- فهي «سيدة دواب الجنة» - إلا أن صورة الجمل تقرنها ثانية بالشيطان . 

- وهي تأكل الزعفران والزعفران بلونه الأصفر وما يدخل فيه من شتى الاستعالات رمز 
متعدد الدلالات من معانيه الجنس والياه. 

أما مكانها فعلى نهر الكوثر ومن شأنه أن يدل على متين علاقة الحية بمعنى الماء والحياة . 

أما عن زمان وجودها فيفيدنا المقطع السابق من الأسطورة أن الحية كانت موجودة قبل 
آدم بألفي عام وذلك ما يفيد معنى القدم والسبق" وقديمآ كانت المعرفة في المجتمعات 
القديمة لا تقوم عليها من التقليد والتكرار قرينة للتجربة وطول العمر. 

وأخيراً فالحية بمثابة حارس الجنان لأن إبليس قد طلب وساصطتها أو شفاعتها لدخول 
الجنة ‏ مثلم فعل ابن القارح في رسالة الغفران لشيخ المعرة - طمعا في الخلود وهو رمز آخر 
من رموز الحية هو التجدد لأنبا تخلع ثويها أبدآ.فتشبه بذلك الشجرة تلقي بأوراقها الذابلة في 
(12) الكسائي : قصص الأنبياء ص 36- 37. 
(«) وزعموا أن الحية تعيش ألف سنة وأكثر. وكل سنة تسلخ جلدها وكلما انسلخ بظهر عل قفاها نقطة فنقط 

قفاها عدد ستيها. القزويني : عجائب المخلوقات ص 472. 
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فصل الخريف وتزهو مع الربيع وكذلك شأن الطاووس . 

وإذن فخلاصة القول إن الحية في قصة الخليقة تقترن بمعانٍ عدة فهي التعبان والتنين 
الحارس (أي الجان بالعنى اللغوي) وإبليس وهي رمز القلم والخلود والمعرفة وهي الحياة 
والإغراء بأكل تفاحها أو أي ثمر آخر طالا كان الطعام في جميع الثقافات متصلا بالجنس» 
وهكذا فإن رمزيتها عند العرب القدامى لا تكاد تختلف عن رمزيتها في سائر الثقافات 
والحضارات إلا أن قصة الخليقة الواردة في القرآن استعاضت عن الحية بالشيطان - ومن 
معاي الشيطان عند العرب الحية ومنه شيطان الحماطة ‏ أو بإبليس ويضطلع في قصة الخليقة 
بوظيفة الال 
4 الحية / إبليس/ المرأة في الخطاب الأسطوري الاسلامي 


وتتوحد الحية بإبليس في الأساطير الإسلامية ضمن «قصص الأنبياء» ويتجل ذلك من 
خلال التشاكل بينه والحية في صورتين اثنتين الأولى عن ابن عباس والثانية عن كعب 
الأحبار: 


فعن ابن عباس «إن إبليس لما حرج من الجنة ألقى الله عليه الحرقة والغلمة فنكح نفسه 
فباض أربع بيضات فمنہا ذريته». 
وعن محمد بن إسحاق: «بلغني أن إبليس تزوج الحية التي دحل في فيها حين كلم آدم 
عليه السلام بعدما أخرج من الجحئة فمنها ذريتهو"". 
وني خبر ثانٍ على جانب كبير من الأهمية يتحدد فضاء إبليس في الدنيا بعد عصيانه وتمردم 
على الخالق فقد وروي أن إبليس قال: يا رب لعنتني وأخرجتني من الجنة وجعلتني شيطاناً 
رجيماً مذمومآ مدحورآ وبعثت في بني آدم الرسل وأنزلت عليهم الكتب» فا رسلي؟ 
قال: الكهنة . 
قال: فا كتبي؟ قال: الوشم . 
(13) بعتب الثعبان جد أسطوريا ومُعلّمآ نلحضارة وله رمزية عالية فهو بخرج وبطفر كالبرق ويختلف معناء بحسب 
الياق والمقام . فهر الإغراء الذي في الكتاب المقدس بالأكل من المرة المحرمة وهو شجرة علم الخير والشر . 
وهي الوحش الاسطوري وعنصر من عناصر عملية طقوسية من طقوس العبور «عدوناسةانما عائع» . 
ومن المعاني التي تتصل بالحية في التراث الإنساني أنها رمز الدهاء والعذاب ورمز الخلود عند البابليين واليونان 
أهورامازدا على صفتها Pierre Benoit: Signes symboles et mythes. P9O (kl J|)‏ . 
)14( التعلبي : عراتس المجالس ص ك3 - 36. 
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قال: فا حديثي؟ قال: حديثك الكذب. 

قال: فما قراءتي؟ قال: قراءتك الشعر. 

قال: فيا مؤذن؟ قال: مؤذنك المزمار. 

قال: فا مسجدي؟ قال: مسجدك السوق. 

قال: فا بيتي؟ قال: بيتك الام . 

قال: فما طعامي؟ قال: طعامك ما لم يذكر اسمي عليه. 

قال: فا شرابي؟ قال: شرابك كل مسكر. 

قال: فما مصايدي؟ قال: مصايدك التساءء"". 
4 الحية الأسطورية المحيطة بالعرش ووسيلة عقاب. 

ذُكر في تفسير سورة غافر: «أنه لما خلق الله تعالى العرش قال لم يخلق الله تعالى خلقاً 
أعظم مني واهتز تعاظمآ. فََوْقَهُ الله بحية ها سبعون ألف جناح في كل جناح سبعون ألف 
ريشة. في كل ريشة سبعون آلف وجه. في كل وجه سبعون ألف فم. في كل فم سبعون 
ألف لسان. يخرج من أفواهها كل يوم من التسبيح عدد قطر المطر وعدد ورق الشجر وعدد 
الخصى والثرى وعدد أيام الدنيا وعدد الملائكة أجمعين. فآلتوت الحية على العرش فالعرش 
إلى نصف الحية وهي ملتوية عليه فتواضع عند ذلك . 
4 _ أسطورة الحمية حارسة الكعبة : 


تقوم الحية في بعض الأخبار مقام الحارس. فقد حرس بثر الاخسف ‏ وهي البشر التي في 
باطنها وكانت توضع فيها الهدايا ‏ عبان استمر كذلك طيلة خسمائة سنة في بعض 
الروايات. وهو الثعبان الذي يذكر خبر آخر أنه مع قريشآ من تجديدها قبيل الإسلام . 
«قالوا: كان في بطن الكعبة عن يمين من دخلها جب يكون فيه ما دى إلى الكعبة من مال 
وحلية كهيئة الخزانة. وكان يكون على ذلك الجب حية تحرسه بعثها الله منذ زمن جرهم 
وذلك أنه عدا على ذلك الجب قوم من جرهم فسرقوا مالها وحليتها مرة بعد مرة. فبعث الله 


(15) المصدر نفسه ص 35 - 36 

(16) التعلبي : عرائس المجالس صن 13. 
والدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 27 - 278 وانظر حيمات جنبم في أساطير الخاق ضمن تصوير 
الأرضين السبع والرابعة متها والسابعة وخاصة لدى الكسائي: قصص الأنبياء ج 1 ص 1 - 10 والشعلبي : 
عرائس المجالس صن 5 - 7. 
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تلك الحية فحرست الكعبة وما فيها حسيائة سنة فلم تزل كذلك حتى بنت قريش 
الكعبة»07, 

«فلا جمعوا الحجارة ووا بنقضها حرجت لهم حية مسوداء الظهر بيضاء البطن ها رأس 
مثل رأس الجدي تمنعهم كلما أرادوا هدمها. 

فل) رأوا ذلك اعتزلوا عند المقام وهو يومئذ في مكانه اليوم. ثم قالوا ربنا أردنا عيارة 
بيتك . فرأوا طائرآ أسود ظهرهء أبيض بطنه أصفر الرجلين أخذها فجرها حتى أدخلها 
أجياد. ثم هدموها وبنوهاء"". 

وفي حبر آخر: «فخرجت الحية التي كانت في بطنها تحرسها سوداء الظهر بيضاء البطن 
رأسها مثل راس الحدي تمنعهم كلما أرادوا هدمها. فأقبل طائر من جو السياء كهيئة العقاب 
ظهره أسود وبطنه أبيض ورجلاه صفراوان والحية على جدر البيت فاغرة فاها. فأخذ برأسها 
ٹم طار بها حتى أدخلها إلى أجياد الصغيره”©. 

وإذا تدبرنا معنى حلول الطائر الأسود وأخذ الحية ‏ وكانت سوداء الظهر بيضاء البطن - 
إلى جبل من الحبال. والجبل مكان مقدس وواسطة بين العالمين الساوي والارضي» غدت 
القصة رمزية بأتم معنى الكلمة واستوجبت تحليلُها بناء على رمزيتين اثنتينء أما الاولى 
فرمزية الألوان (من بياض وسواد وصفرة ولسنا ندري ما إذا كانت ها علاقة بلون الغزالة 
الذهبية التي ضرا عبد المطلب على باب الكعبة ورمزيتها الشمسية أو بلون السواد وهو من 
رموز الكعبة أيضآ لا سيا في الروايات التي تصل بينها وبين رمزية هيكل زحل في زمان 
موغل في القدم). وأما الثانية فرمزية الحيوان وتختلف الحية ضمنها عن الطائر بأنها أرضية بل 
من عام ما تحت الارض وسكناها الآبار وإذن فلها صلة بالماء وهي قمرية. أما الطائر 
فحسبنا في هذا المستوى الأول من التحليل أن نقول إنه «الرسول» ذو الجناح الرابط بين 
العام السفلي والعالم الارضي» رسول عناية غيبية رضي في قصتنا بتجديد بناء الكعبة بعد 
شديد تخوف من الإقدام على هدم ما تداعى منها. 


17) الأزرقي : أخبار بكة ج 1 ص 158 - 159. 
)18( الأزرقي : أخبار مكة: ج 1 ص 160 - 161. 
(19) المرجم السابق ص 160 - 161. 
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4 الححية في أساطير نهاية الكون: 

والحية في أساطير الغبايات التي تسمى ملاحم هي «الدابةه - وعادتها أا تشمو يمكة 
وتصيف «ببّسل» ‏ وهذا يذكرنا باللات وكيف أن عمروبن لحي كان يقول لهم إن ربيم حل 
ا وأنه يصيف باللات لبرد الطائف ويشتو بالعزى لحر تهامة*' تخرج في آخر الزمان من تحت 
الصفا ‏ واللات أو الربة صخرة لثقيف مربعة كا سبق أن رأينا ‏ «فتستقبل المشرق فتصرخ 
صرخة حتى تبلغ صرختها منقطع الأرض. 

ثم تستقبل المغرب فتصرخ صرخة تبلغ صرختها منقطع الأرض من المغرب . 

ثم تستقبل اليمن فتصر خ صرخة تبلغ صرختها منقطع الأرض من اليمن. 

ثم تستقبل الشام فتصرخ صرخة تبلغ صرختها منقطع الأرض من الشام . 

ثم تغدو فتقيل بعسفان». 

وهكذا فالحية في ما استعرضنا من الأساطير في فضاءات عدة وذات دلالات عدة وهي 
علاوة على ذلك عنصر من إطار الارضين السبع. ففي صورة الكون أن كل درك من 
الارضين السبع يذكرنا بالجحيم نزولا إلى أسفل سافلين وبحيات جهنم التي كأنها جذوع 
الدخل. قد أعدت لاهل النار. وبالثعبان التنين حارس الكنوز الخبيئة في قبوريات عرب 
المنوب”. وأما ني رموز الاحلام ‏ وهي كما سبق أن قلنا رموز اجتماعية ثقافية رغم أن 
الحلم فردي - فهي رمز لإبليس ولحواء وا اء . 
4 الطير في الأساطير: 

الطير إذا ما قارناها بالحية أو بسائر الدواب حيوان جنس خاص حتى لكأنها ليست من 
هذا العالم المرئي . فإذا كانت الحية لصيقة بالأرض لما نالهها من العقاب على ما أتت في 


(©) انظر أعلاه أساطير الكواكب (مادة اللات). 

20 الازرقي : أخبار مكة ج 2 ص 157 - 158. 

)21 انظر الحمذاني: الإكليل ج 8 ص 16. 

(22) «وذلك أن إبليس اللعين توسل بها إلى آدم عليه السلام. . . وعدارة كل حية على قدر نكابتها وعظمها 
وسمها. وريا كانت كفارآ وأصحاب بدع لما معها من السم وريا دلت على السزناة ولدغهم وطبعهم. وربما 
أخمذت الحياة من اسمها مثل أن ترى في الفدادين أو تناب تحت الشجرء فيها مياه وسهول وقد شبهوا 
نفخها بحسو الماء . أن تكون الية سلطانا وقد تكون زوجة وولدآ (. . .) ومن رأى أنه قتل حية على فراشه 
ماتت امرأته فإن رأى في عنقه حية فقطعها ثلاث قطع فإنه يطلق امرآته ثلائآ. . . الحيات المائية مال». عن 
ابن سيرين : تفسير الاحلام الكبير ص 248 - 249. 
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الفردوس المفقود فصارت عدوة لبني آدم عل ظهر البسيطة. فإن للطيور دومآ من الصفات 
ما يجعلها أقرب إلى عالم السهاء متها إلى الأرض لما حصت به من أجنحة تكتها من الطيران 
والاتصال بالأفق الأعلى. وإن هذا لشأن الطير عامة ولكن لكل طائر من الطيور صفاته 
وغيزاته الخاصة ورمزيته والمعنى الملازم له يحكم تلك الصفات وبحكم ما اقترن في أذهان 
الناس بشأنه من خلال التجارب والحكم والأمثال والأساطير بحيث تصبح الطيور من خلال 
إسقاط عام الإنسان عليها وسيلة من وسائ التعبير عن العام الارضي وتا ونظامه وما بین أفراده 
من العلاقات يصبح الطير «دليلا» ورمزا ضمن خطاب عقائدي كبير هي عنصر منه لا 
يكتمل معناها بدون إدراجها ضمنه . 

وقد نرّل ا لخطاب الإسلامي ب بعض الطيور - من خلال قصص الأنبياء والموسوعات - 
منازل غير التي كانت هاأقبل الإسلام بل حمل بعضها مثل النّسر والخطاف والحيامة والبوم 
والصرد والورشان والدُراج رسائل جديدة تتلاءم ومعطيات الدين الجديد لعل أبرز تجلياتها 
«منطق الطير» ومحادثة النبي سليهان بن داوود ثم رمزية الطير عند الصوفية وما ها من علاقة 
بعالم النفس ولكنها وصلتنا حاملة آثار بعض الأساطير الجاهلية . 
4 التسر : 

لقد ظل النسر «ملك الطيور» و «شعارأ» هم. ولا شك أن من أول ما يتبادر إلى الذهن 
عند التفكير في النسر المشل المعروف «نسر لقمان؛ أو «أعمر من نسر» أو وطال الأإبد على 
لبد»©. ذلك أن النسر ‏ بعد أن كان رمز للإله نسر معبود عرب جنوب الجمزيرة فديماً 
ورمزً للشمس وشعارا للملك عامة ‏ قد تحجر معناه في حكاية رمزية (41168066) تتعلق 
بشخصية شبه أسطورية هي شخصية لقان ونسوره السبعة. وتروى عنه أساطير شتى تلتقي 
جميعها عند القول بأنه قد طلب عمرا طويلاً فاعطي عمر سبعة أنسر كان آخحرها لبد وأنه 
دير بين أن يعيش عمر سبع بعرات سمر من أظب عفر في جبل وعر لا يمسها القطر أو 
عمر سبعة أنسر إذا هلك نسر خلق من بعده نسر. وكان سأل الله تعالى طول العمر فاختار 


() الميداني: مجمع الأمثال ج 2 ص 50 «أعمر من نر» وتزعم العرب أنه يعيش حمسيائة سنة) «وأق الأبد على لبد 
(في: حياة الخيوان الكبرى للدميري ج 2 ص 351. وانظر وهب بن منبه: التيجان في ملوك حمير ص69 ويلقب 
صاحب النسور عنده بالرائش وأنه كان متواضع] لله . مع أشعار في ذلك للشابغة ولبيد والاعشى صص77. 
وكتاب أخبار عيد بن شرية ص 356. الهصداني: الإكليل ج 8 ص 212 - 217. ضمن خبر لقان بن عاد 
الملطاط بن سكسك بن وائل بن مير صاحب الانر بالأحقاف. ويذكر أنه عاش 1400 سنة). 
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النسور فكان يأخذ الفرخ حين خروجه من البيضة فيربيه فيعيش ثانين سنة هكذا حتى هلك 
منها ستة فسمي السابع لبدآ. فلا كبر وهرم عجز عن الطيران كان يقول له لقمان: انض 
لبد. فلا هلك لبد مات لقيان»©. 
4 _ الغراب ووظيفته ني عام العرب الأسطوري: 
إن الأمثال التي تتعلق بالغراب كثيرة فقد قالوا «أشام من غراب» و«أبصر من غراب» 
و«أخدع من غراب» » ودأزهى من غسراب» و«أعز من الغراب الأعصم »© و«أصفى من عين 
الغراب» وشبهوا ب«غراب نوح» من مضى الحاجة من الحاجات وأبطأ فلم يعد فقالوا ولا 
يرجع فلان حتى يرجع غراب نوح»* وجميع هذه الأمثال ومسواها ما يتعلق بتسمية الغراب 
ومختلف الكنى التي تلصق به - مثل نعتهم إياه ب «الأعور» خوفاً من عينه وبصره عندهم 
حديد أو «ابن دأية» لوقوعه على مواضع الدّبرِ أو اقرح من إبلهم أو «الحاتم» أو «الأسحم» 
أي الأمسود أو دالأبقع» وهو الذي يسمى بغراب البين أو «الأعصم» وهو الأحمر المرجلين 
والمنقار" - إنما هي بقية باقية من الرمزية القديمة المتصلة بالغراب في إطار الحياة البدوية من 
١‏ جهة وكان ‏ لأنه من الطيور القواطع ‏ غريبا عنهم ولا يكون إلا متقمما في مواضع خيامهم 


(2) الدميري: حياة الحيوان الكبرى ج 2 ص 351. وانظر قصة لقان ونسوره ضمن قصة هود التعلبي : عرائس 
المجالس : ص 52 - 53 والنابقة وبيته الشهير الذي بات عجزه مثلا: 
اضحت خلاء وأضحى أهلها احتملوا أخنى عليها الذي أختنى على لبد 
ضمن قصيدته التي مدح فيها النعمان بن النذر والتي مطلعها: 
يخا دازجية الايا قانع افوث وطال عليها الت الأب 
ديوان النابغة ط الشركة التونسية للتوزيع تونس 1986 ص 78. وأنظر شعر ليد بن ربيعة في ذكر لقمان ولبد. 
وهب بن منبه. كتاب التيجان في ملوك حير ص 76. وانظر شمر الأعشى في ذلك. ضمن المصدر السابق 
هن 76- 77. 

(3) انظر الميداني: مجمع الأمثال ج 2 ص 44 

(4) . الجاحظ: كاب الخيوان 1 ص 298 - 318 - 321 ج 2 ص 315 - 316. (319 وغريان البصرة أوايد غير 
قواطع) ‏ 320 أمطورة خداع الغراب الدبكٌ الآنف ذكرها. وج 3 ص - 325 - 345 ٠‏ 306 - 410 - 349 - 347 
146 وفيها إثارة إلى منادمة الديك الغراب: «وقد كنا قدمنا ما تقول العرب في شان منادمة الغراب الديك 
وصدائته له وكيف رهنه عند الخيار وكيف خاس به وسخر منه وخدعه وكيف خحرج مالا غير غارم وغانمآ غير 
خائب وكيف ضربت به العرب الأمثال وقالت فيه الأشعار وأدخلته في الاشتقاق لزجرها عند عيافتهاء وكيف 
كسان السبب في ذلك؛ - 415 - 428 - 429 - 431 - 439 - 443 - 515 وج 4 ص 80 - 197. والميداني: المصدر 
السابق ج 2 ص 44 ّل «أعز من الغراب الأعصم؛ كاية عن ندرته والأعصم «الذي تكون إحدى رجليه 
بیضاء» . 

(5) اقرب الموارد ج 2 ص 791 وانظر الحاشية رقم 4 أعلاه. 
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عند مباينتهم لمساكنهم حسب عبارة الجاحظ” المتصلة بما للغراب من صفات باعتباره علامة 
أو رمزاً ودليلا في حياة العرب القدامى الدينية” ثم في الخيال الشعري من جهة أخرى. 
4 - الغراب دليل على المجهول في الزجر والعيافة : 

كان المجهول ولا يزال عا تهفو النفوس إلى معرفته بشتى الوسائل ومن خلال وسائط 
متعددة هي من عناصر الطبيعة ‏ كالنجوم ‏ وبعض الحيوان مثل الظباء والطيور وهم في ذلك 
علامات وسنن أو قوانين (0065©) يستدلون بها عليه وكأن الطائر - أو غيره من الحيوانات - 
في ذلك رسول ينبىء بالغيب خيراً كان أو شرا . 


إذا كان أصل التطير من الطير فإن الغراب أشام ما كانوا يتطيرون به" ضمن جموعة 
أخرى من الطيور تسمى «الطير العراقيب» وهي : «الصرد والشقِرَاقُ والأحْيَلُ والورقاء 
وَالرْمَاجِج 8 «وأصل التطير ‏ في ما يذكر الجاحظ ‏ إنما كان من الطير ومن جهة الطير إذا مر 
بارحاً أو سانحاً أو رآه يتفل وينتتف حتى صاروا إذا عاينوا الاعور من الناس أو البهائم أو 
الاعضب أو الأبتر زجروا عند ذلك وتطيروا ۶ عندها 0 تطيروا من الطير إذا رأوها على تلك 
الخال فكان زجر الطير هو الاصل ومنه اشتقوا ثم استعملوا ذلك في كل شي 
«والعيافة إنما هي زجر الطير والتفاؤل کا 0 م أو التطير منها»9©. 


(6) الحيوان ج 3 ص 439 ويف تمية الغراب بابن دأية. وراجع مجلة «خطعه» الملد الشامن سنة 1961 
ص 50 - 58. حول زجر الطير ولا سيا الغراب وقيه دراسة عن نص ينب إلى المجاحظ . 

(7) وقد شعر الجاحظ بذلك في بداية باب القول في الغربان: «نذكر على اسم الله جمل القول في الغربان والإخبار 
عنهاء وعن غريب ما أودعت من الدلالة واستخزنت من عجيب اداية» ‏ الحيوان ج 3 ص 410. 

(8) المحاحظ : كتاب الحيوان ج 3 ص 443. وانظر زجرآ فيه أرنب وثعلب في طبقات ابن سعد ج 1 ص 316 - 317 
وانظر السمودي ج 2 ص 181 والنويري : اة الأرب ج 3 ص 134 - 136 وزجر أمية بن أي الصلت الغراب 
ص 139 وزجر كسرى ص 140 وكثير وقد تعشق امرأة من خزاعة ص 140 وزجر أبي نيب اهذلي ص 142 
والخط عل الرمل ص 143. وتوقيق فهد: الكهانة عند العرب. انظر ختلف أنواع الزجر 434 وما بعدها. ما 
préêsage par le corbeau - Arabica Vii, 1. 1961 - p.30 - 59‏ . 

(9) هومن سباع الطير وكانوا يعتقدون أنه يختطف الصبيان في المهد. عن الدميري حياة الحيوان الكبرى ج 2 
ص 189 - 201 ط دار إحياء التراث العربي بيروت 1989/1408 

(10) الجاحظ : كتاب اللهيوان ج 3 ص 438. 

(11) انظر المسمودي: مروج الذهب ج 2 ط 1986 ص 181 فصل ذكر ما ذهبت إليه العرب من القيافة والزجر 
والعيافة والسانح والبارح وغير ذلك. والنويري : خاية الأرب ج 10 ص 212. 
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5 - الغراب دليل في أسطورة حفر زمزم: 

سبق أن رأينا ضمن الأساطير المتعلقة بالمياه أن حفر زمزم قد تم في ظروف استئنائية وبأمر 
من هاتف هتف بعبد المطلب لا جن الليل وكان الصوت الذي سمعه يقول: 

ديا أا المدلج إحفر زمزم إن كإن حفرِجالمتَئْلم 
وهي تراث من بيك الاعظمْ تسقي الحجيجٌ حافِلا ل يقم 

فليا سمعه عبد المطلب قال: وأين موضع زمزم؟ 

فقيل له: عند قرية النمل حيث ينقر الغراب الأعصم . 

فغدا عبد المطلب ومعه ابنه الحارث فوجد قرية النمل ووجد الغراب ينقر عند الوثنين 
أساف ونائلة اللذين كانت قريش تعبدهما وتنحر عندهماء2. 

إن هذا المقطع من قصة حفر بثر زمزم قبل الإسلام ليبن وظيفة الغراب «الأعصم» وأنه 
أشبه بالكاهن فهو الدليل والْعَلّم إنه حمل برسالة من وراء حجب الغيب كلف عبد المطلب 
بمقتضاها بحفر البثر. ولا شك أن للخبر سمة إسلامية لاتصاله بجد النبي ولكن المسحة 
الجاهلية كامنة في صبغة الكلام» هو سجع أوضح من سجع الكهان ذي الكلام المبهم 
المستغلق وإن خلا من الإلغاز. كا أن هذه المسحة الأسطورية المتمثلة في الإيمان بالكهانة 
مصدراً من مصادر معرفة الغيب الكثيرة» قد بقيت في الخطاب الإسلامي من خلال احتكام 
عبد المطلب بشأن أحقيته في البثر إلى كاهنة سعد بن هذيم لا نازعته قريش زمزم وتصدّت له 
تمنعه من حفرها لأن موضعها هو منحرها (أي قريش) عند صنميها آساف ونائلة . 
4 الغراب دليل في قصة صالح وثمود 

عن كعب الأحبار في حديثه عن النبي صالح «وكانت رعوم امرأة كنوه [أبي النبي صالح] 
كثيرة البكاء لفقد زوجها. فبينا هي ليلة قد بكت كثيرآ إذ وقع في وسط دارها شيء. 

فخرجت تنظر ما هو فإذا هو طائر على هيئة الغراب رأسه أبيض وظهره أخضر وبطنه 
أسود وهو أحمر الرجلين والمنقار وقي عنقه درة معلقة بسلسلة من ذهب . فقالت: أا الطائر 
ما أحسن خلقك. لقد هربت من صاحبك. فقال الطائر ما هربت من صاحبي ولكني أنا 


(12) الثعلبي : عراتس المجالس ص 74 
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الغراب الذي بعث الله إلى قابيل حتى قتل أخاه هابيل فاأريته كيف يواري سوءة أخيه» فأما 
بياض رأمي فإنه شاب لا رأيت قابيل قتل هابيل وأما حمرة منقاري ورجلاي فإني غمستها في 
دم هابيل الشهيد وأما خضرة ظهري فمن لمس اللائكة والحور العين. وأنا من طيور الجنة 
ولكن» أتحبين أن أرشدك إلى زوجك كنوه فإني عارف مموضعه. فقالت: ومن لي بذلك فقد 
غاب عني مائة سنة فقال لا تنكري ذلك فإن الله على كل شيء قدير. لدت قابا 
ثم عمدت تنبع الطائر فطوى اله هما البعيد حتى وصلت إليه وهو نائم ثم نادى الطائر يا 
كنوه بن عبيد قم بقدرة الله الذي يحبي العظام . فاستوى قاعدآً. فلا رأى زوجته اعتنقها 
وسلم عليها فالقى الله عليها الشهوة وراقعها فحملت بصالح . 

لم بعث الله إليه ملك الموت وقبض روحه. فمضت رعوم تتبع الطائر حتى أتت بلاد 
ثمود. فلما كملت شهورها وضعته ليلة الجمعة يوم العاشوراء. قال فلم يزل صالح في مهده 
يسبح الله وبقدسه حتى نشأ وكبر)3". 


وبناء على جميع ما تقدم يبدو الغراب طائراً ولا كالطيور رغم اشتراكه وإياها في الرمزية 
العامة للطيرء وأنها بجناحيها سبب من الأسباب تربط بين العلوي والسفلٍ أو بين الأرض 
والسماء. وليس من المستبعد أن قد كان طائرآ مقدساً عند العرب قدياً مثلما يذهب إلى ذلك 
بعضهم”" فهر دليل قابيل كيف يدفن هابيل» وهو دليل عبد المطلب على موضع زمزم 
ودليل أم النبي صالح عل موضع أبيه الميت بل هو في الأسطورة الأخيرة طائر من طيور اللحنة 
موجود منذ الأزل وبداية الخليقة . وجميع هذا ما يجعلنا نرجح أن له رمزية عقائدية خاصة 
قبل الإسلام لا سيا وقد كان لدى الحرانيين رمزآ من رموز الشمس”" وصورة الغراب في 
الشعر قريبة من هذا. فهو يسمى الشاحج ‏ كا في رسالة الصاهل والشاحج لأبي العلاء 
المعري - لأنهم يقولون في صوته نغق ونعب وشحج ‏ ويصورونه مولعاً بالأخبار ويشبهون 
حركاته عندما يرفع رأسه وبخفضه بهيئة المتعيد . 


(13) الكائي : قصص الانبیاء ص 112. حديث صالح بن كانوه وقومه ثمود. 

14) انظر بذيل الفصل الرابع من كتاب توفيق فهد الكهانة عند العرب ص 507. تعليقه على تفسيرهم «بين 
الفرث والدم عند نقرة الغراب الاعصمء (طبقات ابن سعد ج 1 ص 39) وأنه غير مقنع ويجيل إلى كتابه مجمع 
أرباب بلاد العرب قبل الإسلام . الفصل الثاني منه حول آماف ونائلة (ولم يتسن لنا الاطلاع عليه). 

(15) يختلط بعبادات الخرانيين حيث هو رمز للشمس وكان يلعب دورآ جنسيا إثر علاقاته مع آلحات مؤنثة قمرية 
انظر 240 م Normant: SUR LE CULTE PAYEN DE LA KAABA‏ ما عن توفيق قهد الكهانة ص 505. 
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يقول عنترة في نعته [كامل]: 


حرق الجناحٌ كان لحي راه جَلَمَانُ بالأخبار هش مُولَعٌ 


وقال فيه الطرماح بن حكيم [كامل]: 


e 2‏ ا 8 ب 5 8 
وجسرى بيهم ول موا يمن ذِي الاثارب شاجج يتعبد 
شنج النسا افق الجتاح كانه في الدّار إثرٌ الظاعِيِينَ ميد ده 


4 افدهد: 


الهدهد معروف كالغراب. فله من الكنى «أبو الأخبار» «وأبو ثيامة» ودأبو الربيع» ودأبو 
روح» ودأبو سجاد» ودأبو عباد» ويقال له ا هداهد”© وهذه الكنى ضاربة بجذورها فيها تنوقل 
عن هذا الطائر من أخبار أسطورية» منها أسطورة تعليلية يروما الجاحظ عن أصمل القنزعة 
التي فوق رأسه وأخرى أكثر منها شهرة هي قصته مع النبي سليمان وملكة سبأ”" وهي التي 
صار بها مضرب الأمثشال ولذلك نجدهم يذكرون أنه يرى الماء في باطن الارض كما يراه 
الإنسان في باطن الزجاجة وأنه كان دليل سلييان على الماء”. 
4 - أسطورة قنزعة المدهد: 

هي أسطورة تعليلية ترمي إلى تفسير أصسل القنزعة التي تحلي رأس ال هدهد وتعلل نتن 
رائحته . وينعتها الجاحظ بأنها «من خرافات الاعراب» ويجريها في ذلك مجرى أسطورة الديك 
والغراب. يقول: والعرب كانوا يزعمون أن القنزعة التي على رأسه ثواب من الله عز وجل 


(16) ° 


(12 


(8) 
9) 
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حرق الجناح: أنحص ريشه ونسل. (لسان العرب مادة حرق) والأثارب قلعة بين حلب وأنطاكية . النويري : 
نهاية الأرب ج 10 ص 212. 

هدهد ني لان العرب «أصوات الجن ولا واحد لهه وفي القاموس المدهد ويفتحتين (أي الدحّد) أصوات 
الجن بلا واحد ‏ وعزف الجدجد عزف الحن. انظر الدميري حياة الحيوان الكبرى ج 2 ص 378. والجاحظ 
كتاب الحيوان ج 1 ص 97 - 298 وج 3 ص 513 (هدهد سليمان) وج 3 ص 512 وج 6 ص 310 (معرفته بمكامن 
المياه) . 

انظر عبارة «هدهد سليران» لدى الثعالبي : ثيار القلوب ص ك48. 

الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 101 - 102. (ولا سيا رمزيته نمسمن منطق الطير وحديثها إلى 
سلييان) . وانظر مقال وبلقيس» في دائرة المعارف الإسلامية الطبعة الجديدة ج 1 ص 1256. والئعليي : عرائس 
المجالس ص 276 - 280. والتويري: تهاية الآرب ج 14 ص 82 - 85 رواية عن الكسائي صاحب قصص 
الأنبياء. 


على ما كان من بره لأمه لما ماتت جعل قبرها في رأسه. فهذه القنزعة عوض عن تلك 
الوهدة. وهو طائر منتن البدن من جوهره وذاته . والأعراب يجعلون ذلك النتن شيت خجامره 
ببب تلك الجيفة التي كانت على رأسه. ويستدلون على ذلك بقول أمية ابن أي الصلت 
ويقول من أبيات: [كامل] 
ف وظِلة وفيت سحابةٍ امان كفنَ وآستاة الْمدْمْدْ 
يبغيالقرار لامو ليُجيها فب عليهافي نهد 
مهدا وطيشاآ فاسققلٌ بحمله في الطير يحملّها وا اود 
من مُه فَجُْزِيَ بصالح حملها نذا وك ظهرَةمائِفقَدُ 
فتراه دلج ماشيا بيّجنازة بقفاءٌ ما اختلفٌ الجديدٌ اندم 


54 - المدهد في قصة بلقيس ملكة سبأ: 


«قد راينا العلماء يتعجبون من خرافات العرب والاعراب في الجاهلية ومن قولهم في الديك والشراب 
ويتعجبون من الرواية في طوق الحمام فإن الحمام كان رائد نوح على نبينا وعليه السلام وهذا القول الذي 
تؤمنون به في الهدهد من هذا النوع». 

(الجاحظ: كتاب الحبوان ج 4 ص 77) 


في قصة النبي سليان مع بلقيس يغدو سليمان نبي مسلمآ يزور الحرم بعد فراغه من بناء 
بيت المقدس ويقرب القرابين ويقضي المناسك ويبشر بظهور الإسلام. ويسير بعد ذلك من 
مكة إلى أرض اليمن ويحتاج إلى الماء لوضوئه فلا يجده ويطلب المدهد «وكان الهدهد دليله 
وكان یری الماء من تحت الأرض كا يرى أحدكم كأسه بيده فينقر الأرض فيعرف موضع الماء 
وعمقه. ثم تحيء الشياطين فيسلخونه كا يسلخ الإهابٌ يستخرجون الماء»”. إن أمسطورة 
سليهان وبلقيس والهدهد لتجسم بعض المعاني الرمزية الأسطورية التي كانت متداولة عند 
العرب قبل الإسلام وبعد ظهوره فرمزيته القديمة وبره بوالديه لم تمح من الخطاب الإسلامي 
في تضاعيف قصص الثعلبي» وبها يفسر بعض المفسرين نجاته من عقاب سليمان كما أن 
اقترانه بالعلم والمعرفة قد تدعم من خلال بعض الأحاديث المأثورة مثل: «أنماكم عن قتل 


(20) النويري : نجاية الأرب ج 10 ص 246 - 247 
(21) انظر القصة كاملة في كتاب الثعلبي : عرائس المجالس ص 276 - 279. 
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المدهد فإنه كان دليل سليهان على الماء» ضارباً حوله هالة من القداسة بحيث يكون النيل 
منه حراماً . على أن ذلك لم يحل دون الشك في الأمر فهذا نافع ب بن الأزرق لما سمع حديث 
الهدهد عن ابن عباس يتساءل: كيف يبصر الماء من تحت الأرض ولا يبصر الفخ إذا غطي 
له بقدر إصبع فيجيبه ابن عباس: ويحك إذا جاء القدر عمي البصر©. ومن شأن هذا 
الجدل الفكري العقائدي بين ابن عباس ونافع بن الأزرق ‏ وهو من الخوارج ‏ أن ينزل 
الأسطورة منزلة مرصوقة ضمن الصراع الفكري المعرني الاجتاعي بين القائلين بالجبر 
والقائلين بالاختيار مثل) رأينا ذلك مع أسطورة خلق القلم وكتابة جميع أفعال بني آدم منذ 
الأزل. 
4 النبي سليهان بن داود ومنطق الطير: 

تعيدنا بعض الأساطير التي وصلتنا عن النبي سليران بن داود واستعراضه الطير وغيرها 
من الحيسوان - وهي كثيرة - إلى زمن أسطوري كانت الطيور فيه غير عجمء أو أب بعض 
الناس من المصطفين فيه يفهمون منطقها. ولا بد أن هذه الأساطير عند القصاص المسلمين 
ومفسرهم كانت توا في تفسير الآية الكريمة ووت سُلَيْمَانُ او وَمَانَ با آنا النّاسٌ 
لتا ملق الظير وأوتينا من ككل شيء ء إل عَذَا ُو الفَضْلُ المبين» - (سورة النمل الآية 
16(. 

ولا تكمن دلالة أسطورة حشر الطير لسليان“ في بنيتها السياقية بقدر ما تكمن في قائمة 
الطيور المعروضة وترتيبها وما تتيحه من فوائد عن رمزية تلك الطيورفي إطار إسلامي غمدا 
فيه النبي سلييان ‏ في قصص الأنبياء ‏ كما سبق أن أسلفنا نبيا مسلما قبل ظهور الإسلام بل 
يغدو صنوا لآدم تحشر إليه جميع المخلوقات فيعرفها بأسمائها ومنطقها. ولا حشرت الطير له 
جاءته فوجاً فوجاً . فسلمت عليه الخطافة بثلاث لغات" ثم تقد ا اد 

تقدمت العقاب ثم العنقاء ثم تقدم الغراب د ثم الحيامة ثم الهدهد ثم كان الديك آخر من 
تقدم» «ووقف كل طير بين يديه وفرغ من حشر الطيور وعرفها بأسيائها ومنطقها وكانوا 


(22) المصدر السابق ص 27 وقد مازجت هذه الرمزية الاسطورية رمزية الأحلام . 

(23) انظر الكسائي قصص الأنبياء ص 82 - 83. 

(24) ص 83 حاشية رقم 1 في كاب الكساتي قصص الأنبياء: ويثلاث لغات باللغات التي سلمت بها على آدم 
وتوح وإبراهيم عليهم السلام». 


يعبدون الله بالليل والنبار وكذلك الوحوش والسباع حتى عرف كل واحد متهم ياسمه 
وصفته ونعته» . 

ولسنا ندري أيكون هذه القصة الأسطورية التي يتجلى فيها الملك سليان عالما ب «منطق 
الطي بل بمنطق سائر الحيوان مغزىٌ في سياقها وطريقة نظمها وترتيبها أم ترى معناها كامن 
في دلالاتها الجدولية ونعني بذلك دلالة كل مفردة أي كل حيوان على حدة. ويمكن للمرء أن 
يتساءل أليس في ترتيب الطيور بداية بالخطافة فالنسر فالعقاب فالعنقاء فالغراب فالحهامة 
فالحدهد فالديك آخرآ ترتيباً رمزيا؟ فلا شك عندنا مثلاً أن تقديم الخطافة يقترن برمزية 
قصص الأنبياء* وأن تقديم النسر ثم العقاب إنما هو لمكاتتهما ضمن سائر الطيور. ولكن ألا 
تكون وراء هذا الترتيب رمزية أخرى تتمشل في أن سرد هذه العناصر على هذا النسق 
بالذات قد يكون مقترناً بترتيب عقائدي ضمني يبدأ با حيامة لعلاقتها بآدم ونوح وإبراهيم 
ويعدون من الأنبياء وآباء للبشرية وأول أغوذج للتوحيد. ثم يتلوها النسر (ومعه العقاب) 
رمز الشمس ورمز الملك وتأتي في التصنيف بعد النبوة ثم بالعنقاء ذلك الطائر الخرافي الذي 
يتصل في الأساطير ببداية الخليقة ثم بالغراب تذكيراً بغراب نوح ثم بالحمامة المطوقة ثم 
بهدهد سليهان ثم بالديك وهو على ما رأينا من الرموز الإسلامية لأنه رمز المؤذن؟ . 

وتلخص بعض الأخبار قصة سليران مع الطير إلى أقصى ما يمكن فإذا الطير حقاً رمز حي 
يجسد كلاما بعينه وحكمة تحجرت في عبارة جاهزة تي اعتبارنا ما آلت إليه في المعاجم أو في: 
«كتب المعاني» وهي المترجمة عن الرمزية العامة التي صارت للطير في الإسلام وما ينطق به 
من الحكم والمواعظ . 

قال كعب الأحبار وفرقد السنجي : مر سليان عليه السلام على بلبل فوق شجرة يمرك 
ذنبه ورأسه فقال لاصحابه أتدرون ما يقول هذا البلبل؟ 

قالوا لا يا رسول الله . 

قال: يقول: أكلت نصف قرة فعلى الدنيا العفاء. 
(25) انظر الإحالة السابقة رقم 4 ورمزية الخنطافة وعلاقتها بالانياء . 
(26) النويري : اية الأرب ج 14 ص 82 - 86. رواية عن الكائي . والصفة الأخيرة تجعل سلبان ممنزلة آدم. أو 

تجعل آدم نموذجا أصليآً ليان مثلما كانت بعض الطيور المعروضة عل سلبان موذجا لسائرها. 
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ومر به هدهد فأخير أنه يقول: إذا نزل القضاء عمي البصر. 

وفٍ رواية كعب أنه يقول: من لا يرحم لا يرحم. والفاختة تقول: يا ليت هذا الخلق ما 
خلقوا وليتهم إذا خلقوا علموا لاذا خلقوا وليتهم إذا علموا اذا خلقوا عملوا بجا علموا. 

والصرد يقول: سبحان ربي الأعلى ملء سيائه وأرضه. 

والسرطان يقول: استغفروا الله يا مذنبين . 

وصاحت طيطوى عنده فأخير آنا تقول: كل حي ميت وکل جديد بال. 

وقال إن الخطاف يقول: قدموا خيراً تجدوه عند الله . 

والورشان يقول: لدوا للموت وابنوا للخراب. 

والطاووس يقول: کا تدين تدان. 

والحيامة تقول: سبحان ربي المذكور بكل لسان. 

والدراج يقول: الرحمان على العرش استوى. 

وإذا صاحت العقاب تقول: البعد عن الناس راحة. وفي رواية: البعد عن الناس 
أنس. 

وإذا صاح الخطاف قرأ الفاتحة إلى آخرها ومد صوته بقوله: ولا الضالين كما يمد 
القارىء. 

والبازي يقول: يا كريم . 

والغراب يلعن العشار ويدعو عليه. 

والحدأة تقول: كل شيء هالك إلا الله. والقطاة تقول: من سكت سلم . 

والببغاء يقول: ويل لمن كانت الدنيا أكبر همه. 

والزرزور يقول: أللهم إني أسألك رزق يوم بيوم يا رزاق. 

والقنبرة تقول: أللهم العن مبغضي محمد وآل محمد. 

والديك يقول: اذْكُرُوا الله يا غافلين. 

والنسر يقول: يا ابن آدم عش ما شئت فإنك ميت. 

وفي رواية أن الفرس تقول إذا التقى الجمعان: سبوح قدوس رب الملائكة والروح . 
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والحمار يلعن المكاس وكسبه. 
والضفدع تقول: سبحان ريي الأعلى©. 


(27) الدميري: حياة الحيوان الكبرى ج 1 ص 101 - 102 
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5 - حيوانات أسطورية: 
5 - مقدمة : 


نقصد بالحيوانات الأسطورية حيوانات توهموا وجودها مثل الامة أو الصدى ومثل العنقاء 
أو ما سواها من حيوانات صوروها تصويراً عجيبآ من المحال الوقوع عليه في مجرى العادة 
واللألوف لإنتزاع صورها مثلاً من يحالات متعددة» كما رأينا على سبيل المثال في أساطير صورة 
الكون وما في مختلف الأرضين السبع من كائنات أشبه ما تكون «مسرخية» عناوزوداماة:16 
مع فارق القداسة طبعاً. وما ييمنا من دراستها ودراسة ما سواها ليس البحث في مدى 
مطابقتها لشيء موجود في الواقع . إلا أن عدم وجودها في الواقع لا يمنع أنها «حقائق» ذهنية 
آمن بها البشر في مجتمعات متعددة وضمن أنظمة عقائدية أو دينية في حضارات ختلفة مثل 
الحضارة الهندية والفارسية والعربية قبل الإسلام وبعد ظهوره بل إن من الأهمية بمكان 
البحث في دلالتها الرمزية الاسطورية الانثروبولوجية. 
5 الهامة: 

«الحامة» في معتقدات العرب الجاهليين التي أنكرها الإسلام وأبطلها من خلال القول 
المأثور ولا عدوى ولا طيرة ولا هامة». - وتسمى أيضآ الصدى والهام ‏ طائر يزعمون أنه 
يحرج من رأس القتيل الذي لم يؤخذ بثأره فيزقو عند قبره ويقول: اسقوني من دم قاتلٍ . 

ويقول ذو الأصبع العدوان في ذلك: [بسيط] 


ممرو إل تدغ دنسي ومتيضي ١‏ أطي کی تفوت اذام استوني» 


(«) اهامة طير الليل وهو الصدى والجمع هام وهامات. ومن معان المامة البوم وتدل مادة هيم على العطش. 
واهيام داء يصيب الإبل فتشرب ولا تروى ومنه قوله تعالى «إفشاربون شرب الليم». 

(2) الصدى من العطش أيضآ. يقال رجل صديان وامرأة صديا. ويقع الصدى أيضاً عل الدماغ لكونه منصوراً 
بصورة الصدى وفذا سمي الدماغ هامة لأنه يته رأس الصدى لأن الصدى لا كان كبير الرأس واسع العين 
وفيه شبه برأس ابن آدم سموا الرأس هامة باسمه. وكذلك الهامة. ومن معاني المدى رجع المسوت وذكر 
الوم (عن الدميري: حياة الحيوان الكبرى مادة الحامة ص 374- 375). وانظر شرا لمر بن تولب في 
الصدى: الماحظ اليان والتبيين ج 1 ص 284 ولسان العرب لابن منظور مادة صدي . 
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فإذا أخذ بثأره طارت . . ومن مزاعمهم أن ذلك الطائر يكون صغيراً ثم يكبر حتى يصير صر في 
قدر البوم ويسمونه هو أيضاً الحام وأنه يتوحش ويصيح ويوجد في الديار المعطلة الخالية من 
أهلها وحيث مصارع القتلى وأجداث الأموات. وكانوا يقولون أيضا وإن السام لا يزال عند 
وُلْد الميت وتخلفيه ليعلم ما يكون بعده فيخيره»©. وني ذلك يقول طرفة مفتخراً بنفسه: 
[طويل] 
كريم يروي نفسّه في حياته ستعلمٌ إن مُا غداً ينا الصّدي 

ويقول لبيد بن ربيعة في رثاء إربد: 
فليس الناس بعدّك في تَقِير وما ّم غير اصداءٍ وهام © 

وقال ذو الرمة : 
وقد أعسف النازح المجهولٌ مَعْسِفَهُ في ظلّ أخضرّ يدعو هامة البوم © 

وا يكن من أمر الام وسواء اعتبرناها البوم أو طائرآ اسطورياً وميا يخرج من رأس 
الميت فإنًا أمام رمز من رموز الظلام والعطش رالوت وواسطة بين عالم الموق وعالم الأحياء بجا 
أنها تطالب بالثار وتخبر الميت بما يكون بعده. وهذا فإننا نجد أسطورة تجمع بين النبي سليهان 
والحامة في حوار طريف تصبح فيه الحامة أي البوم لا جرد طائر وإنها بؤرة رمزية تتركز حوها 
مجموعة من القيم . وينبني ال حوار بين الطرفين على أساس السؤال والجواب فتكون له وظيفة 
تعليمية وعظية إسلامية ترد في الدنيا وترغب في الأخرة وحسن الاستعداد لما. فالهامة لا 
تأكل من الزرع لأن آدم بسببه أخرج من الجنة ولا تشرب من الماء لأن فيه كان هلاك قوم 
نوح وتذر العمران وتسكن الخراب ‏ ميراث الله - لأنه يذكرها يمن كانوا به يتنعمون معتبرة 
بالموت متعظة بغفلتهم متهيئة للسفر إلى العام الآخر“. وتنتهى هذه الحكاية الرمزية بالعبرة 
يستخلصها سليهان من -نواره مع البوم/ الهامة فإذا هذا ذا لومز الأسطوري القديم بيبل 
بدلالات جديدة مع تغير معنى الموت بالنسبة إلى المسلم عندما لم يعد مثلما كان عند العربي 


(3) اللميري: حياة الحيوان الكبرى مادة ال حامة ص 374 - 375. والنويري : نهاية الآرب ج 10 ص 286 . 

4) هو بيت طرفة الشهير في المعلقة. ضمن شرح القصائد التسع المشهورات قسم 1 ص 269 وئي رواية أن عجز 
اليت هو: ستعلم إن متنا صدى آينا الصدي . 

(5) شرح ديوان لبيد تحقيق إحسان عباس ط الكويت 1962 ص 209 وانظر لسان العرب مادة (صدي). 

(6) استشهد به الدميري : حياة الحيوان الكبرى ج 2 ص 374. 

(7) الدميري: حياة الحيوان الكبرى ص 375. 
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قبل الإسلام نهاية للحياة على وجه الأرض وإغا بداية لحياة أخرى ولذلك كانت صورة الهأمة 
في هذه الأسطورة التعليمية صورة إيجابية في هذه القصة المحملة ببذه الدلالات الإسلامية. 
5 - أسطورة العنقاء : 


هي من الطيور الأسطورية التي تناقل العرب الحديث عنها بين مكذب لوجودها ومؤمن 
به. ولا شك أن أسطورة العنقاء قد وصلتنا لأنها كانت ضمن الرصيد الثقاني المتعارف©, 
فلقد ذكرتها العرب في أشعارها وحكمها وأمثالها فقالوا: «جاء فلان بعنقاء مغرب» يريدون 
أنه جاء بالعجب العجاب أو بالأمر النادر وقوعه. و«حلقت به عنقاء مغرب». 


وقال الشاعر: [طويل] 
ولولا سليمانَ الخليفةة حلقث به من يد الحجاج عنقاءَ مغرب" 


فيا هي صورة هذا الحيوان الخرافي الذي يعمر زهاء ألف وسبعيائة سنة وما هي الأساطير 
المتعلقة بهذا الطائر العجيب الذي يرى بعضهم أن له صلة بطائر «السيمرغ» الفارسي ويرى 
آخرون أنه طاثر الفينيق *نه286 الذي نجد صداه في الأساطير اليونانية والذي ينسبه اليونان 
إلى بلاد العرب. وما عسى أن يكون لا من دلالة؟ 

لقد وصلتنا القصص الأسطورية المتعلقة بالعنقاء من طرق ثلاث وفي ثلاث روايات: 


- الأولى عن طريق ابن عباس يرفعها ويصلها بخالد بن سنان العبسي «مطفىء نار 


(8) الجصاحظ: كتاب الحيوان ج 7 ص 120 - 121 رفي إنكار الكركدن والعنقاء) وج 8 ص 121 - 123 (العنقاء في 
عقيدة نحلة الشميطيّة وإيمانهم بها مع شعر لاي سري الشميطي ). وانظر أيضاً: ماكسيم رودنسون: 
Larabie du sud chez les auteurs clasaiques in «l'arabie du sud histoire et civilisation» p73 - 74.‏ 
(9) ويروى اليت على النحو التالي: 
رلولا سليمان الأمير لمحلقت به من عتاق الطير عنقاء مغرب 
انظر لسان العرب مادة حلق ومادة عنق والعَنيّ طول العنق. وعن العنقاء عامةء الجاحظ : كتاب الحيوان ج 3 
ص 438 وج 7 ص 120 - 121 والميداني: مجمع الأمشال ج 1 ص 429. والمسعودي: مروج الذهب ج 2 
ص 240 - 241 ط قميحة 1987 وج 2 ص 366 ط شارل بلا الشملبي : عرائس المجالس ص 131 (ني قصة 
أصحاب الرس) ‏ القزويني : عجائب المخلوقات ص 456 - 457. والنويري : نهاية الأرب ج 14 ص 86 (عن 
الثعلبي ) ودائرة المعارف الإسلامية (الطبعة الجدينة) مادة عنقاء ج 1 ص 324. مقال شارل بلا. 


3% 


الحرتين» وإن كانت فيا يظهر من أسياء أعلامها ومن أماكنها والزمان الذي تجري فيه ذات 
أصول إسرائيلية" وقد تكون هذه الرواية من أقدم الروايات. 
5 _ العتقاء وخالد بن سنان العبسى : 


«إن الله خلق طاثرآ ني الزمان الأول من أحسن الطير وجعل فيه من كل حسن قسطاً. 
وخلق وجهه على مثل وجوه الناس وأن في أجنحته كل لون حسن من الريش وخلق له أربعة 
أجنحة من كل جانب منه وخلق له يدين فيهما غالب وله منقار على صفة منقار العقاب 
غليظ الأصل وجعل له أنثى عل مثاله وسياهما بالعنقاء. 

وأوحى الله تعالى إلى موسى بن عمران: إني خلقت طائرآ عجيباء خلقته ذكرا وأنثى 
وجعلت رزقه في وحش بیت المقدس» وآنستك با ليكونا ما فضلت به بني إسرائيل . 

فلم يزالا يتناسلان حتى كثر نسلهما وأدخل الله مومى وبني إسرائيل في التيه فمكثوا فيه 
أربعين سنة حتی مات موسى وهارون في التيه وجمييع من كان مع موسی من بني إسرائييل 
وكانوا ستماثة ألف وخلفهم نسلهم في التيه. ثم أخرجهم الله تعالى من التيه مع يوشع بن 
نون تلميذ موسى ووصيه فانتقل ذلك الطائر فوقع بنجد والحجاز في بلاد قيس عيلان. ولم 
يزل هنالك ياكل من الوحوش ويأكل الصبيان وغير ذلك من البهائم إلى أن ظهر نبي من بني 
عبس بين عيسى ومحمد ية يقال له خالد بن سنان فشكا إليه الناس ما كانت العنقاء تفعل 
بالصبيان» فدعا الله عليها أن يقطع نسلها فقطع الله نسلها فبقيت صورتها تحكى في البسط 
وغير ذلك00, 

5 - العنقاء وحنظلة بن صفوان: 

ولنا رواية ثانية في كتب «قصص الأنبياء»(**) - وهي «نص جامع» تتصل فيه 
القصة لا بخالد بن سنان العسي ولكن بشخصية أخرى تعد من «أنبياء الفترة» وهو 
حنظلة بن صفوان ويروي القصاص المسلمون أنه رسول!أصحاتٍ الرس أو «البثر المعطلة . 
وأن العنقاء ظهرت في مدته فعدت عل الناس فدعا عليها بانقطاع النسل وكان ذلك من 
معجزاته . «قال سعيد بن جبير والكلبي والخليل بن أحمد دخل كلام بعضهم في بعض وکل 
(#) انظر أعلاه الأساطير ذات العلاقة بالنار. 

(10) المسعودي: مروج الذهب ج 2 ص 240 - 241 ط 1967. وصورتها التي تمكى في البسط حسب الجاحظ هي 


صورة السيمرك / السيمرغ . 
(#«) (مجلس في ذكر قصة أصحاب الرس) ‏ 
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أخير بطائفة من حديث أصحاب الرس أن أصحاب الرس بقية مود قوم صالح وهم 
أصحاب البثر التي ذكرها الله تعالى في كتابه تي قوله تعالى «ويفر نعط وقَصر ميدي - 
وكانوا بفلج اليرامة نزولاً على تلك البكر ‏ وكل ركية لم تطو بالحجارة والآجر فهي رس - 
وكان لهم نبي يقال له حنظلة بن صفوان وكان بأرضهم جبل يقال له فتج؟ مصعداً في 
السياء ميلا وكانت العتقاء تبيت به وهي كأعظم ما يكون من الطير وفيها من كل لون 
وسموها العنقاء لطول عنقها. وكانت في ذلك الجبل تنقض على الطير فتأكله فجاعت ذات 
يوم وأعوزها الطير فانقضت عل صبي فذهبت به. فسميت عنقاء مغرب لأنها تغرب با 
تاخذه. ثم انقضت عل جارية حين ترعرعت فأخذتها فضمتها إلى جناحين لها صغيرين 
سوى الجناحين الكبيرين . 

فشكوا ذلك إلى نبيهم فقال أللهم خذها واقطع نسلها وسلط عليها آبة تذهب بها 
فأصابتها صاعقة فاحترقت فلم ير لها أثر بعد ذلك. فضربت بها العرب مشلا في أشعارها 
وحكمها وأمثاها . 

ثم أن أصحاب الرسل قتلوا نبيهم فاهلكهم الله تعالى»!2. 
5 - أسطورة العنقاء والبوم وسليان. قصة رمزية : 

أما القصة الثالثة فهي «قصة العنقاء في إثبات القضاء والقدر» تنسب إلى جعفر الصادق 
وإذن فهي ذات منزع شيعي وتتصل أحداثها من حيث الزمان يمومى نبي بني إمرائيل. 
وتکتسي طابع «الحكاية الرمزية» Allégorie‏ مع احتفاظها بجوانبها الأسطورية . وهي طويلة 
جدآ ولذلك فنحن نختصرها إلى أهم «وظائفها» القصصية* . 

أ/ عاتب سلييان الطير على بعض ما صدر منها ‏ 

ب/ اعتذرت بقضاء الله . 

ج/ أنكرت العنقاء ذلك . 

د/ تحداها سليان فأخبرها بخير عجيب مفاده أنه ولدت جارية وغلام في تلك الساعة 
هذا بالمشرق وتلك بالمغرب وأا جتمعان على حرام وأنها غير قادرة على التفريق بينهما . 

ه/ أشهد سليان عليها الطير وكفلتها البومة. 
(11) التعلبي : عرائس المجالس ص 131 - 132. 
(12) المصدر السابق ص 264 - 268 (ضمن «مجلس في قصة سلييان») . 
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وقد وصفت العنقاء بعد ذلك بأنها «كانت في كبر الجمل عظما ووجهها وجه إتسان 
ويداها يدا إنسان وثدياها ثديا امرأة وأصابعها كذلك,53, 

و/ تنتهى أحداث القصة باجتاع الجارية والغلام رغم ما بذلته العنقاء من الجهد 
للحيلولة رن ذلك بل تكون الجارية حاملاً من الغلام . أما العنقاء فإنا وفزعت وذهبت 
وطارت في السهاء فأخذت نحو المغرب واختفت في بحر من بحاره وآمنت بالقدر وحلفت لا 
تنظر في وجه طير أبدآ استحياء منه» . 

ووأما البومة فإنا لزمت الأجام والجبال قالت: أما بالنہار فلا حروج لي ولا سبيل إلى 
المعاش فهي إذا خرجت نارآ وبختها الطير واجتمعت عليها وقالت ها يا قدرية فهي تخضع 
لمذا. وهذا ما كان من شأن العنقاء والبومة في القضاء والقدر والله أعلم بالغيب:90. 

إن وجود العنقاء وأساطير تتعلق بها من تراث العرب قبل الإسلام» قرينة بحنظلة بن 
صفوان أو بخالد بن سنان العبسي ثم في الأثورات الإسلامية المنسوبة إلى ابن عباس أو إلى 
نحلة الشميطية» مثال آخر من أمثلة التبادل الثقاني بين الحضارات ومن أمثلة تحولات الرموز 
واغتنائها على مر العصور ودخوفا في شبكات رمزية ذات دلالات قديمة جديدة متجددة. 
إن هذا الطائر الخراني الذي عرفه اليونان ونسبوه إلى جنوب بلاد العرب والذي بقدر 
بعضهم أن امنود عرفوه في شكل «غارودا؛ 62۲٥a‏ مركوب ٥٥1ء۷‏ والماثل لطائر 
السيمرغ عند الفرس القدامى يحمل في المدونات الإسلامية سات الطائر وسيلة التسامي 
والصعود إلى العوالم العلوية بل سمة الملائكة بأجنحتها الأربعة كا حمل سات مناقضة هي 
سمات الإنسان له بعض صفاته الخلقية (من وجه على مثل وجه الإنسان ويد وثديين). 

وهذه الصفات العجيبة تستدعي النظر إلى هذا الطائر وإلى وظيفته وما يرمز إليه في 
المخيال الجماعي . إنه الإنسان الطامح إلى الخلود المنسامي إلى آفاق تتجاوز منزلته البشرية 
ولا شك أن هذا هو الذي يفسر لنا علاقة هذا الطائر بالجبل من جهة ‏ باعتبار الجبل مكاناً 
مقدساً وواسطة بين العالمين السفلي والعلوي ثم إزدواجية هذا الطائر الإنسان المؤمن أو 


(13) المصدر الابق ص 268. 

14) الثعلي : عرائس المجالس ص 26. انظر العنقاء في قصة زال زرد والد رستم وقصة العنقاء التي احثملت 
صبيآ إلى بعض الجبال الشاهقة وربته مع فراخها ضمن كناب أي منصرر الثعالبي تاريخ غرر السير المعروف 
بغرر أخبار ملوك الفرس ط طهران 1963 عن طبعة زوتنبرغ ص 68ء وترجمة جان فارين ولسطنمدمنا اوم 
.coll. points. 1981. p.183.‏ 
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المكذب بالقدر في أسطورة سلييان والعنقاء التفسيرية ثم كون هذا الطائر قريناً بالإمام في 
نحلة الشميطية كا في قول أبي السري الشميطي ‏ وهو معدان المكفوف المديبري : 
ياسميٌ النبي والصادق الوع د وجِدٌالنبي ذي الخلخال 
صاحب الكُومة التي لم يشا بعد خَرس مَنَاقِبُاللال 
مَهَدَئْهُالمنقاءرهيعقيمٌ رب مهدٍ يكون فرق املال 
يوم تصفي له العامة والأحد 2 اش ضرا لشدة الزلزال هم 
5 البراق: 


وإذا نظرنا في المأثورات الإسلامية التي تتحدث عن البراق في قصة الإسراء والمعراج» 
بصرف النظر عن واقعة الإسراء أهي رحلة بالجسد أم رحلة معنوية أو روحية كان من 
الاهمية بمكان دراسة صورة الواسطة التي تم بها العروج إلى السماء*" فتلك الدابة المشتق 
اسمها من البرق وسرعته ما بجعلها تتصل ربا بأفوذج أصلي هو البرق وما يفتح عليه من 
الخصب ذات وجه آدمي - هو وجه امرأة ‏ وها جسم حصان أبيض (هو فوق الحمار ودون 
البغل)”© وجناحان"" ما يجعلها شبيهة بالطير كما أنها دابة ناطقة. ولسان البراق كلسان 
العرب . ومن خصائصه ومميزاته طي المسافات. وهكذا فهو حيوان ولا كالحيوان أو هو 
الحيوان الكامل . 

ولم تكن الرحلة عادية فهي رحلة أفقية نحو بيت المقدس أولاً وعمودية نحو السماء ثانيآً 
وهي رحلة في الزمان عودآ على بدء من آدم في في السياء الأولى إلى عيسى ويحى في الثانية إلى 
يوسف في الثالثة فإدريس في الرابعة فه ارود ني اة فموسى في السادمسة فإبراهيم في 


(15) اللجاحظ كتاب الحيوان ج 7 ص 121. 

(16) انظر علي زيعور: في الجباليات العربية الإسلامية: التأويل والرمز في تصاوير اليراق. الفكر العربي المعساصر 
عدد 62 - 63 منة 1989 ص 92 - 102 . 

(71) «عن ابن اسحاق عن الحسن في رواية قصة الإسراء ما يلي: فإذا دابة أبيض بين البقل وا لحار في فخذيه 
جناحان يحفز بها رجليه يضع يده في منتهى طرقه. فحملني عليه: ثم حرج معي لا يفوتني ولا أفوته» سيرة 
ابن هشام ج 2 ص 3. 

(18) «له جناحان بطير بيا بين الاء والأرض ووجهه كوجه الإنسان ولسانه كلان العرب واضح الحاجبين ضخم 
القرنين رقيق الاذنين وهما من زبرجدة خضراء أمود العينين يقال كالكوكب الدري وناصيته من ياقوتة حمراء 
ذنبه كذتب البقرة مكلل بالذهب الأحمره. ويقال هو في الحسن كالطاوس فرق الحبار ودون البقغل وإنما سمي 
البراق براقا لان سيره وسرعته كالبرق». دقائق الأخبار: ص 23. 


السابعة عند البيت المعمور المسمى بالضراح وهو بيت المقدس السياوية"". 

وتصور البراق هذا «شديد الالتصاق بتصور الإنسان للمصير والقدر للحيوان الكامل 
والجسد الكامل. إن البراق شاشة أو هو مادة ومناسبة لمثلنة الجسد البشري وكملنة الجسد 
الحيواني. إنه منتوج اللاوعي ومنتوج أسقطت عليه الجماعة رغبات وحملته هوامات وتحررت 
بذلك من قلق جماعي ووفرت لذاتها اعتبارآ ذاتيا يل وتوازنآ مع الغيب. لقد أمن البراق 
للأمة انفتاحاً على الألوهية وأقام بينهها جسرآ واستمرارية وذاك ما منح الجماعة ثقة وتوكيدا 
للذات ومشاعر بالإطمئنان والتجد". 
قراءة ثانية في أساطير الحيوان 

وإذا أعدنا الآن النظر في المادة الأسطورية ذات الصلة بالحيوان أليفه ووحشيه وما هو منه 
خحرافي عجيب أو أسطوري تبين لنا أن الحيوان ‏ ني واقع العرب القدامى في حتلف 
الخطابات التي تتحدث عن بداية الخليقة أو عن صورة الكون أو عن صورة المجتمع - صورة 
رمزية معبرة عن الإنسان في الكون والمجتمع في سياق تطوره الثقافي الحضاري قبل الإسلام 
وبعد ظهوره وإن يكن من الصعب أحياناً أن نضع الحد الفاصل بين هذا وذاك لأن بعض 
العناصر قد تم تمثلها وبعضها قد اندثر ولم تبق منه بقية. وهو ينم عن فكر ينطوي على إيمان 
بوحدة عام الحيوان عبر الانسان من خلاها في الحقيقة عن نفسه وأسقط فيها من ذاته في 
خطابات شتى كانت فيها للحيوان وظائف شتى ضمن أساطير الخلق وضمن أساطير صورة 
الكون أو ضمن القصص الرمزية ذات البنية الجدولية أو السياقية . 
أ / وحدة عالم الحيوان: 

إن أساطير الحيوان دليل على وحدة عالم الحيوان وانعدام الفواصل بينه وبين عام البشر. 
بل إن تلك الوحدة تتجل وتتعزز من خلال جملة عديدة من القرائن تنبىء بنظرة أصحابها 
إلى عالمي الطبيعة والانسان من خلال التسمية والتآخي والمسخ والتحول والتواصل بين 
مختلف عوالم الحيوان على اختلافها في زمن الوحدة المفقودة . 

ولربما دلت بعض الأخبار كالتي رأينا مع «عمتنا النخلة» لأنها حلقت من فضلة طينة 
(19) كاب الخيل. مطلع اليم والإقبال في انتقاء كتاب الاحتمال. تاليف عبدالله بن محمد بن جُزي الكلبي 


الغرناطي . ص 34 - 33 
(20) عل زيعور: التأويل والرمز في تصاوير الباق الفكر العربي المعاصر عدد 62 - 63 1969/ ص 94 - 95. 
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آدم - هي والجمراد ‏ في رواية تنسب إلى ابن عباس على صلة ونسب بعيد بين الانسان 
والحيوان. ولتتذكر ذلك الحوار الطريف بين الحاحظ وعبيد الكلاعي وقد أظهر من حب 
الابل والشغف بها ما حمل الجاحظ على أن يسأله ‏ ممازحاً ‏ عما إذا كانت بينبا قرابة فإذا 
الجواب بالايجاب © أو ذلك الخبر الذي ساقه الدميري عن الضبعيين وكيف أن الضبع تميزهم 
ولو كانوا بين آلاف مؤلفة من الناس وأا لا تقصد سواهم” مما قد يحمل على التساؤل هل 
مر العرب حقاً وني زمن موغل في القدم بالطوطمية ويرحلة الامومة كما يقول بذلك بعض 
الباحثين؟9, 


إن ذلك التآخي ليتجلى على نحو أوضح من خلال بعض الأساطير التي تحكي عن تحول 
بعض الحيوانات فيا بينها کا يروى عن الحدأة والعقاب وأن الحدأة تصير عقاباً والعقاب 
يصير حدأة» وعن المسخ وهو صورة من صور التحول بين الإنسان والحيوان ولكن من 
الأعلى إلى الادنى. وعلى هذا فالضب والأرنب والجمرّي والكلب والحُّكَأة كانت بشرآ سوي 
وكذلك الأرّضة والفارة والعنكبوت والقرد والقههد. ثم إنها فارقت في وقت ما صورتها 
الآدمية إلى صورة أخحرى دونها منزلة” والإربيانة على سبيل المثال «كانت خياطة تسرق 
السلوك ثم إنها مسخت وترك عليها بعض خيوطها لتكون علامة ها ودليلاً على جنس 


(1) الجاحظ: كتاب الحيوان ج 4 ص 53. 

(2) الدميري: حياة الحيوان الكبرى ج 2 مادة ضبع : ص 61 ط دار إحياء التراث العربي 1989 «قال القزويني: 
وني العرب قوم يقال لهم الضبعيون نو كان أحدهم في قفل فيه ألف نفس وجاء الضبع لا يقصد أحداً 
سواه . 

(3) انظر آراء روبرتسن سميث Early Arabia, Religion of he‏ هذ Robertson smith, Kinship and Marriage‏ 
semites, 2nd ed, London, 1884 p35‏ 
جواد علي : المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام ج 1 ص 518 - 519. 
علي البطل : الصررة في الشعر العري ص 47 - 55 وانظر آراء مباينة لذلك عند عبد المعيد خان: الأساطير 
العربية قبل الإسلام ص 61 - 84 وبحمود مليم الحوت: في طريق الميثونوجيا عند العرب ص 109 وأعيال .ل 
Henninger: le problèême du totémisme chez les arabes après quatre - vingts ans de recherches in:‏ 
Actes du VI coogrès international des sciences anthropologiques et ethnologiques Paris 1960 - T.II -‏ 
Vol p.401 - 404‏ 2° 

(4) ويعلق النويري على زهم ابن وحشية «وهذا أراه من الغرافات حجاية الأرب ج 10 ص 209. 

)5( هي عظاءة تخططة بخمسة خطوط سود تَعْرَفُ بالحلية الخضراء عن كتاب الحيوان ج 1 ص 30 و 235 و297 
و 309 وج 2 ص 308 - 310 وج 5 ص 484 وج 6 ص 477. 
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سرقتهاء© , 
لقد كان التواصل قائياً في بداية الخليقة بين أجناس الحيوان «قال وهب بن منبه: لما أهبط 
الله آدم إلى الأرض نادى ملك: أيتها الأرض ومن عليها من الخلق قد هبط إليكم إنسان 
نسي عهد ربه فساه الله إنسانآ. فسمع النسر فانتقض إلى الجوت وأخيره بذلك ففزعا وقال 
كل واحد منها لصاحبه هذا م بيتي وبينك فويل لأهل البر والبحر من هذا الإنسان»". 
وهذا التواصل قائم أيضاً بين الحيوان والإنسان شأن الجراد يعزي آدم على ما ارتكب من 
خطيئة بأكله من الشجرة المحظورة. ومن خلال الاستهداء بالعلامات التي تنشأ عن زجر 
الحيوان كالغراب والظبي والأرنب والثعلب والعقاب والمدهد والحام يثار فيُستدل من مجثمه 
ومن هيئته ولونه وحركته وموقعه من الزاجر سانحاً وبارحاء ذاهبا أو راجعاء على جملة من 
المعاني يجمعها التطير والتفاؤل". وإن ذلك التواصل بين عالمي الحيوان الأعجم والحيوان 
الناطق أي الإنسان هو الذي يتجل من خلال معرفة سليمان الحكيم منطق الطير أفلا بمشل 
ذلك حنیناً إلى زمن فردوسي مفقود يشبه فيه سلبان آدم من حيث أن کليهما قد ألم المعرفة» 
معرفة «الأسماء كلهاء أو «معرفة منطق» الحيوان هذه الكلمة ذات النبرة العجيبة التي تصل 
بين اللغة والفكر التي لسنا ندري بالضبط متى صارت تدل على معنى المنطق بمصطلحات 
الفلاسفة وكانت تدل على النطق واللغة وتنصل بالفكر. وليس من المستبعد أن تدل عل 
معنى الكهانة لا سيا أن العام «يتحدث» بلغة «طبيعية» رمزية يدرك كنهها هي لغة العام 
الطبيعي بجميع ما فيه من مظاهر وإن لكشيرا من الكلمات العربية مثل (موت) أصولاً في 
تراث سائر الشعوب «السامية . 


(6) المصاحظ: كتاب الحيوان ج 1 ص 297 وج 4 ص 102 و79. وابن قتيسة: ناويل تلف الحديث ص 264 
ويتواصل القول بالمسخ عند الشيعة. انظر على سيل المثال: فت والاظلة الوب للمفضل الجعفي الفضل 
الثاني والأربعين ص 99 وما بعدها والفصل السادس والأربعين ص 98. 

2ش( الكساتي : قصص الأنبياء ص 52. 

(8) المرجم السابق ص 53. 

(9) الحاحظ: كتاب الحيوان ج 3 ص 5ه - 446. (أبو حية النميري وزجره وتأويله لزجر العقاب وافدهد والحيام 
وانظر التويري : نباية الأرب : ج3 ص 134 - 136 وأخبارآ عديدة عن الزجر مثل خحبر أمية بن أبي | الصلت 
وزجره للغراب ‏ ورجل من كعب وزجره لغراب «رأي ذژبب اغذلي وزجره من خلال رُؤينه شيهياً وصلا 
وغرابام. 

(#) انظر على سيل المثال ابت الاصطلاحي الفني الذي وضعه 8114 لكتابه وفيه أن كلمة عuونامھ»‏ ولا 
تخفى صلتها الصوتية بالكلمة العربية «منطق» تعني الكهانة عند سكان بلاد وادي الرافدين. 
راجع al‏ 354 .م Mfsopotamie, L'éeriture, la raison et les dieux‏ . 
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إن الحيوان ‏ ولا سيا الطير في ذلك الفضاء الطبيعي والثقاني واسطة بين العالمين 
العلوي والسفلي دليلاً معلّمآ ومطية ورسولاً . فلقد رأينا الغراب الأعصم يدل عبد المطلب 
على موضع زمزم مثا دل قابيل في بداية الخليقة كيف يدفن هابيل. وتتيعنا أم النبي صالح 
ظاحب ثمود وقد دلها على زوجها الميت ومثلما دل الطائر على الموقع الذي بني فيه قصر 
غمدان وكيف بعث الله طائر اختطف المقَرَانَة - وهي آلة البناء ‏ وطار بها ووقع قي المكان 
الذي احتفرت فيه البثر وبني القصر”". ومثل ذلك كثير وحسبنا شاهدآ حر ودليلاء رمزية 
الناقة» والتبرك مشتق من نفس مادة برك بل لقد تم تشييد مسجد النبي في المكان الذي 
بركت فيه ناقته . 
ب/ رمزية الحيوان في الأساطير ودلالتها على عالم الانسان. 

إن لكل حيوان من الحيوانات التي استعرضنا في الأساطير قيمة دلالية في ذاته وقيمة رمزية 
ناجمة عن خصوصيته شكلا ولونآ وحركة وعلاقة بالعالم الإنساتي وبنائه التنظيمي. ويكاد 
يكون لكل حيوان من الحيوانات الأليفة أو الوحشية أو الأسطورية منزلته الخاصة التي يتنرها 
ضمن سائر المجموعة الحيوانية. بل يمكن أن نذهب أبعد من ذلك فنقول إن الحيوان صورة 
معكوسة عن الإنسان ومرآة يطل منبا على نفسه وواسطة تحكي منزلة الإنسان إماعبر التهاثل 
بين الإنسان والحيوان والامتداد بينهها ‏ كها في أسطورة خخلق الخيل. أو كا في الأساطير ذات 
الصلة بالطيور ‏ وتفصح لنا عن علاقة جوهرية وعن صلة إيديولوجية بين رمزية الحيوان 
والرمزية الاجتماعية عامة سواء أكانت في الواقع أم في الأحلام أم في الادب. ولذلك فخلف 
كل حيوان تقريباً إما رمز أو وحكاية رمزية». 

فالنسر ملك الطيور وشعار الُلك وطول البقاء أو العكس ولذلك اقترن بالشمس 
وعبادتها. والعُقاب عريف الطير والاسد ملك السباع والثور أمير البقر والبومة أو المهام رمز 
الموت والمخراب والخيل جماع عناصر الطبيعة في عنفوانها لأنها خلقت من ريح أو خرجت من 
الماء والنار وهي وسيلة الاتصال بالعالم العلوي «تطير بلا جناح» ورمز الخير المعقود بناصيتها 
والعزة لاخها في عالم البداوة ليست الطين والمدر وإما الخيل. والغراب الأعصم هو الدليل 
الحادي والكاهن المخبر بأسرار الغيب تارة. وهو طورآ ذلك الفاسق المخادع الذي خان أمانة 
نوح لما بعثه رائدآ. أو سلب الديك جناحه ورهنه في خمارة وسخر منه وطار فلم يعد. أما 


(10) اغمداني: الإكليل ج 8 ص 5. 
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الحية المشتق اسمها من الحياة فهي حواء واهبة الحياة والماء والناء والتجدد وطول البقاء 
والقدم والمعرفة ولكنها ترمز إلى نقيض ذلك أي إلى الموت والذنب والخطيئة. وتتراءى خلف 
المدهد بقنزعته الشهيرة حكاية رمزية كانت متعارفة لدى الأعراب عن بره بوالدته ودفنه إياها 
فوق هامته وقصته مع النبي سليهان وبلقيس ملكة سبأ وكان فيها عاط بمواقع المياه بل رمز - 
في الاحلام ‏ للرجل العام جملة ومجسما في بعض الأقاويل لمعنى وأن الحذر لا ينع القدر» وما 
يمكن هله المقولة أن تضطلع به من وظيفة معرفية أيديولوجية في آن. 

إن هذه الرمزية الحيوانية الأسطورية تستند إلى الرمزية الأنثرويولوجية المشتركة بين جميع 
بني البشر وتدخل في باب ما يسمى بالكليات البشرية ولكن ها أيضا خصوصياتها التابعة من 
الإطار الحضاري الذي تتتزل فيه. وتتمثل وظيفة تلك الرمزية الحيوانية في إرساء المقولات 
والقوانين أو السنن والأعراف والنواميس» وتشكل إطارآ مرجعياً للإنسان يحدد منزلته هو 
وقيمه ساباً وإيجاباً . 

ذلك أن الحيوانات. لما بينها من تشاكل وتمائل ولا بين عالمها وعالم الإنسان من تشابه قد 
أصبحت رموزاً ذات أبعاد متعددة لاتصاها بمستويات عديدة من حياة البشر منها ما هو 
عقائدي ومنها ما هو نفسي ومنها ما هو اجتماعي - رموزاً متغيرة من حيث دلالتها تبعا للنظام 
الفكري العقائدي الاجتماعي الذي تندرج فيه . 

فالناقة والجمل والثور والكلب قد اقترنت عند العرب من حيث دلالتها العقائدية بعالم 
الجن" وبالشيطان ولذلك كان الثور والجمل من رموز الشمس والكفر وكذا شأن بعض 
الوحوش مثل الظبي ‏ وهو عندهم من ماشية الجن وشرب لبنه والارتواء منه مفيد 
للشاعر. 

أما الحية - وقد سلف أن رأينا أنها تتوحد مع ال لحان والشيطان ‏ فإن رمزيتها قد أثرت على 
مر الأيامء فإذا هي قد جمعت إلى ما كانت تدل عليه في الجاهلية رموزآ جديدة جعلتها محل 
احترام وتبجيل تُكَفْنُ وتدفن رغم أتها من جهة أخرى عدوة لبني آدم بجا كتب عليها وعليهم 
U‏ أخرجتهم من جنة النعيم . وكذا الخنزير رمز الخسة والأربيانة السراقة والفارة الفاسقة 
مخربة سد مأرب والضب الممسوخ المستقذر أكله والأرنب والثعلب وكانا من الحيوان الذي 
يُستّدل به في العيافة إلى جانب الغراب. 


(*) انظر الفصل الوالي أساطير الكائنات اللامرئية . 
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أما من حيث دلالتها الاجتماعيةء فقد كان بعضها ‏ مثل الإبل ‏ قريناً لحياة الببداوة 
والترحال ودليلاً على الفدادين أهل الوبر ولا سيما القائمين متهم على الإبل وما يتسمون به 
من جقوة وكير وغلظة » وعلى الأعراب ونفاقهم بل على الحخزن لاتصاله بفراق الأحبة. 
وكانت بعض الحيوانات الأخرى مثل الفرس والديك والخطاف والحهامة مشحونة برموز 
أحرى هي العروبة والإسلام والإلفة والمحبة وهي رموز انضافت دون شك إلى الرمزية 
القديمة التي كانت تتصل بجميعها. 

ولنا أن نتساءل في هذا المستوى من بحثنا هل إن الإسلام قد أحدث قطيعة تامة وتحويراً 
جذرياً للرمزية المتصلة بالحيوان والنظرة الاسطورية إليه أم ترى كان ذلك التحوير تحويراً 
بسيطا أم كان في آن واحد استمرارآ واستيعاباً لتلك الرموز السابقة واستفادة منها؟ 


ج/ رمزية أساطير الحيوان وظيفتها وتطورها: 

إن الإجابة عن السؤال السابق لا تكون سليمة إذا وقفنا عند النظر إلى تلك العناصر 
مُمردين بعضها عن بعض مثلم فعلنا آنفا مع كل حيوانٍ حيوانٍ لضرورة التتوضييح 
والتفصيل. بل يتعين علينا النظر إليها ضمن الخطاب الذي تمت صياغته في صلب التصور 
الإسلامي للخلق وصورة الكون وللملاحم وأساطير النهايات. وقد تكون بعض عناصره 
مستقاة نما يسمى بالإسرائيليات وغيرها من تراث الشعوب السابقة والمجاورة إلا أنها قد 
أصبحت جزءاً من الوعي ومن الثقافة العربية الإسلامية ضمن ما يمكن أن نطلق عليه 
تسمية «رؤية العالم». 


ج1 / أساطير خلق الحيوان ووظيفتها. 

إن بعض أساطير الحيوان محاولة فكرية لتفسير أصل بعض الكاثنات وما بينها من تشابه أو 
ما قد تنفرد به من خصائص عجيبة ضمن تصور أسطوري للكون وللخلق. وجد مكانه 
ضمن التصور الإسلامي أو على الاقل ضمن بعض الفضاءات منه. فالفرس شبيهة بالماء 
والريح ومنهما خرجت في الأسطورة. والخنزير سلحة الفيل في قصة نوح لا كثر روث الدواب 
على السفينة وتأذوا منها. أما انور فمخطة الأسد لما تكاثرت الفثران وأخذت تقرض 
حباها. ومن الخريب أن الأسطورة تقدم تفسيرآ لرمزية الانف الجنسية في الاحلام وتفسيرا 
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لبعض الأمثال السائرة مثل قولحم فلان مخطة أبيه"©. ولذلك أيضآ كان جدع الأنف ‏ ومنه 
اشتقت الأنفة وقوهم «رغم أنفه» بثابة الخصاء وانتفاء علامة الرجولة والفحولة. 

كما أن لبعض أساطير خلق الحيوان وظيفةٌ معرفيةً دينية. فلا شك أن أساطير المسخ قد 
وضعت لتفسير أصل بعض الأجناس من الحيوان مشل العنكبوت والفهد والقرد والأربيسانة 
والفارة وكانوا يعتبرونها كا قدمنا من الممسوخات . ف «العامة تزعم أن الفأرة كانت يهودية 
سحارة والأرّضة يهودية أيضع عندهم ولذلك يلطخون الأجذاع بشحم الجزور. والضب 
عودي ولذلك قال بعض القصاص لرجل أكل ضباً: إعلم أنك أكلت شيخا من بي 
إسرائيل»** إلا أنها في النهاية لا تبعد عن تلك الأساطير التي يتحول فيها الإنسان حجر كما 
في أسطورة آساف ونائلة ‏ في صيغتها الإسلامية المتآخرة - جزاء وفاقاً على فجورهما في الحرم 
وعظة لمن قد تسول له نفسه أن يأتي مثل ما أتيا. 

بل يكن أن نقول إن بعض الأساطير ولا سيما أسطورة خلق الخيل البديعة من ريح 
الجنوب إنما تجد أنغوذجها الأصلي الذي منه اشتقت وعلى منواله صيغت في أساطير خلق آدم 
وحواء من أديم الأرض من جميع جهاتها. 
ج2 / أساطير صورة الكون ووظيفتها. 

والحيوان في أساطير صورة الكون عنصر من العناصر التي يستند إليها العرش أو الكون. 
فحملة العرش كا رأينا في الحديث المأثور أربعة أوعال. بل إنهم في بعض الأساطير مجموعة 
تتكون من أربعة وهو من الأعداد الرمزية الأسطورية التي تدحل في تصور الكون ‏ بعدد 
الأركان الأربعة - وهم رجل وثور ونسر وليث والملاحظ أن كلا من الأربعة سيد جنسه وهم 
يمثلون عام «الحيوان» وي ذروته الإنسان أما البقية فيمثلون الدواب والطيور والسباع ولذلك 


(11) يقول ابن سيرين دربما دل [الانف] على ذكرٌ من تدل الرأس عليه وفرجه لأنه يمتد بالمخاط من الناس ومي 
كالطفة . وبه شبه في الملل فيفال: ومخطة أبيهء. «واصل ذلك أن نوحا عليه السلام استكثر الفار فعطس 
الاسد فسقط من منخره مشوران أي قطان فالذكر من اليمين والأنثى من الشمال» نفسير الأحلام الكبير 
ص 472. والثعلبي : عرائس المجالس ص ا5 المقطع المتعلق بالمنور والخنزير في قصة الطوفان وما حملته 
سفيئة نوح وما وقع عل ظهرها. 9 

(12) الجاحظ الحيوان 6 ص 77 ص 476 - 477. (وانظر عن مسخ الضب والجسري رالكلاب والحكأة) الحيوان ج 2 
ص 308 - 309. وقد نقل ابن قتيية من أحاديث الجاهلية قولحم عن الضب أنه كان وديا عاقلا فمسلخه الله 
ضبا ‏ تأوبل تلف الحديث ص 362. 
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يعتبرون في بعض النصوص من الشفعاء. وکل منهم على من دونه من جنسه”؟. 

أما الأرض فإنها تستند فيا تستند إلى حيوانات ذات حجم كوي هي الحوت «هموت» - 
الذي يشبه أن يكون فرس البحر ‏ والثور المسمى : «كيوثاء أو دالريان». ويمكن أن تعتبر 
تلك الأساطير نفها حاولات منطقية لتفسير سر توازن الأرض في الكون ولكنه منطق الفكر 
الأسطوري لا منطق الفكر الموضوعي أو العلمي . 

وإذن فإن رمزية الحيوانات في الأساطير عامة وني أساطير نهاية الكون التي تسمى بالملاحم 
تختلف بحسب السياق والمقام فهي إما عنصر من عناصر جنة النعيم مثل الفرص وعديد 
الطيور أو هي وسيلة من وسائل العذاب المقيم مثل حيات أهل النار التي كأنما جذوع 
الننخل وعقاريها التي كالبغال عظم حجم وما إليها من الهوام* 0 . وهي رمزية نجد لها أصداء 
في الواقع والحلم من ن حلال إجتماعية رموز الأحلام وتعبير الحيوان عن عوالم النفس . 

وبعض هذه الرموز الحيوانية الاسطورية قد تطورت أو ظلت على ما كانت عليه قدي 
وعلى سبيل امال فالطيور من الحيوان رمز ديني بأتم معنى الكلمة خطاف وحامة وديكاً مؤذناً 
بانبلاج نور الحق وانتصار النور على الظلات . نستثني من ذلك افدهد لأنه قد افترن بقصة 
سليهان وكان دليله على الماءء والغرابٌ لأنه كان رمزاً من رموز الجاهلية به يتم الزجر في 
معظم الحالات والاستدلال على المستقبل. 

واعتقادنا أنه من الأهمية بمكان معرفة مختلف هذه الرموز لفهم خيالنا الجماعي وأدبنا 
يستوي في ذلك أدبنا القديم وهو أدب لا سبيل إلى إدراكه دون معرفة بالخلفية الثقافية 
المرجعية التي يحيل إليها على اختلاف مستوياتها أو الأدب الحديث المشحون ببعض الرموز 
الاسطورية الضاربة في القدم. كا أنه لا سبيل في رأينا إلى تفسير الشعر الجاهلي مشلا 
«تفسيرآ أسطوريا» أو حسب «المنبج الاسطوري» كا يحلو لبعضهم أن يقول وكانهم اكتشفوا 
مذهبا جديدآ في النتقد”'" وكأن الأسطورة تقع عندهم خارج الأدب اريت من صميم 
(03 2 الظرييت أمة بن بي الات عاد : 

رجل وثور تحت رجل ميته والنسر لللاخرى وليث مرصد 
(الجاحظ : الحيوان ج 6 صن 222 وج 7 ص 46 و 245) . 

(14) انظر تفصيل ذلك ضمن أساطير خلق الكون. 
(15) متاثرين في ذلك بالمدرمة الأنقلوسكسونية وما يسمى ب «تشريح النقده انظر على سيل امال لا الحصرء 


ممطفى عبد الشاقي الشوري: التفسير الأسطوري للشعر الجاهلي . دار المعارف ط 1986 ونصرت عبد 
الرحمان: الصورة الفنية في الشعر الجاهلي. مكتبة الأقصى عبان ط 1972 وعلي البطل : الصورة في الشعر ‏ 


الأدب ومن صميم البحث عن لغة أخرى هي ولغة الأصول» لغة توحد الدليل والمدلول أو 
کانها ليست نسيجه وكمته وسداه. 

فلا سبيل قي رأينا إلى الفهم الموضوعي وغير الانطباعي دون معرفة رموز شعرنا ومنها 
الأسطورية وهي كامنة في الأدب معبرة عن غاذج أصلية منها ما هو خاص بالعرب - كاعتبار 
الجمل من رموز الشيطان والجهل والتفاق سواء في اليقطة أو المنام أو اعتبار الغنم السود في 
المنام رمز للعرب والغنم والبيض رمز للعجم؟" -ومنها ما هو من التراث الإنساني قاطبة 
مثل صورة الفرس قرينة الريح والاء والنار واهواء وتنسجم في صورة بديعة مثل قول 
الصنوبري وهو يصدر عن أسطورة خلق الخيل التي رأينا: 

ذو أربع مسن أربع من القَبُْو ل والدّبور والجنوب والشَّمَلْ07 

أو قول ابن المعتز في وصفها مستعيرآ لها صفة الطيران : 

وخيقل طواها القود حتى كأنها أنابيبُ سمرمن قناالخط ذل 

صَبَبَنَاعلِهاظانينٌ سياظنا فطرث بهاأيل سراع وجل 0 


أو قول امرىء القيس في معلقته وهو من أقدم ما يتمثل به في هذا المقام: 
مِكَرٌيفُرٌ مقبل مدبرمعا كجلمودٍ صخر حظهٌ السيل من عل 
أو تشبيهه فرسه بمطايا الجن في قوله: 

لهأيطلا ظبي وساقانعامة وإرخاء سرحانٍ رققريبٌ تَتْمُلٍ 


02 العسربي حتى آخر القرن الثاني. دار الاندلس 1983. وعبد الفتاح محمد أحمد: المنبج الاسطوري في تفسير 
الشعر الجاهلٍ ط دار المناهل بيروت 1987. وقد أشرفنا على مناقشة بحث في الموضوع تقدمت به الطالبة 
سلوى الساحلي بإشراف الاستاذ الحبيب شبيل نيل شهادة الكفاءة في البحث من كلية الأداب والعلوم 
الإنسانية بالقيروان في مفسح اة الجامعية 1990. 

(16) ابن سيرين: تفسير الاحلام الكبير ص 221 وفل مثل ذلك في الكلب والقط والغراب والنسر والغزال والافعى 
وفي مائر مظاهر الطبيعة. 

(17) عن زهر الأداب للحصري ص 308 - 310. 

(18) ديوان ابن المعتز: صنعة الصولي تحقيق يونس أحمد السامرائي بغداد 1977. 
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أو قول البحتري في تشبيه الفرس بالطائر. 
هوي كا هوت العقابٌ إذا رأث صيداً ويتتصبٌ اتتصابٌ الأجدل 29 


أو وصفه بأنه يفوت الريح في قول القائل: 

مسا تبركُ الارواحٌ اض جَرْيهِ حتى يفوت الريح وهومقَدم 

وجميعها صور تقرن الفرس إما بالسيل العارم أو بالنار وتكاد تربطه بجميع الأركان فإذا 
هو سياوي أو هوائي أرضي مائي (فهو مفجر الماء من تحت سنابكه) وهو ناري لأنه يقترن 
بالشمس رمز وقربانا ودلالة على الرفعة في عالمي اليقظة والأحلام حتى لقد قال عنه ابن 
سيرين «الفرس والحصان سلطان وعزع0© ما يدل على انسجام تلك المدلولات جيمها 
وتناغمها مع العقيدة الإسلامية في مرحلتها المظفرة وعنها عبرة أسطورة خلق الخيل. أو كانت 
تتشكل حكماً وأمثالاً تجري على السنة الناس ممن لهم كلمة في المجتمع مشل السادة 
والكهان0© أو على ألسنة الحيوان في شكل خرافات قد تكون مرحلة متدنية من أطور 
الاسطورة. ومعيار التفريق بينها وبين الخرافة كما سبق أن بنا هو أن الخرافة تعتبر من 
الأكاذيب ومن الكلام المحال لنافاته العقول. ولكن الخرافة قد تكون لغة رمزية كما في 
«كليلة ودمنة» أو في كتاب «الصاهل والشاحج» أو ني غيرها من الأعمال الإبداعية وحتى 
الفلسفية مثل موسوعة إخوان الصفاء حيث تحاكم الحيوانات الإنسان0©, 

بل إن جميع أمساطير الحيوان المتصلة بسليان ومعرفته بمنطق الطير تندرج في تضاعيف 
الخطاب الإسلامي مثلة رؤية جديدة يكون فيها كل ذي جناح قريب من عالم النفس ومن 
عالم الروح» وني هذا الباب تندرج قصص الصوفيين الرمزية والفلاسفة نخص بالذكر منها 
«منطق الطير» لفريد الدين العطار وفيه أن الهدهد دليل الطير للوصول إلى الملك في رحلة 


(19) عن زهر الآداب للحصري ص 308 وقال الأصمعي : في الفرس إثنان وعشرون اسمآ من أسياء الطير. انظر 
الأشباء والنظائر للخالديين ‏ ط القاهرة 1958 ص 91 - 92. 

(20) الحصري: زهر الآداب ص 310 

(21) ابن سيرين : تفسير الآحلام الكبير ص 217. 

(22) انظر مثلا: إنما أكلت يوم أكل الثور الأبيض وتنسب إلى علي بن أبي طالب انظرء الدميري: حياة الحيوان 
الكبرى ج 1 ص 182 ويمكن اعتباره مصدراآ ثمينآ من مصادر معجم للرموز بالإضافة إلى كتاب ابن سيرين في 
تفسير الأحلام . 

(23) انظر عل سبيل المثال: رسالة تداعي الحيوان عل الإنان ط دار الآفلق الجديدة بيروت 1953 


صوفية تبحث فيها النفس عن مبدعها وصانعها أو في رسالة ابن سينا الفلسفية الموسومة 
برسالة الطير. 0 ولا غرابة بعد هذا أن تكون صورة الطائر بمعنبيها الإيجاي (مشل الحيامة 
والديك المبشر بنور الصباح) والسلبي كالصدى والطيور الأبابيل المدمرة وما توحي به من 
معاني الموت والاتصال بالعالم السفلي) هي الشكل الذي تصور عليه الكائئات اللامرئية من 
جن وشياطين وملائكة . 


(24) انظر ترجمة وغارسين دي تامي» القرنية للنص القارمي برمعد1 +0 مقع .81 ط 1 باريس 1863. 
ص 38 - 40 . السيمرغ وهو ملك الطير وص 40-37 الهدمد وخطته في الطيور. وط 2 (تعناصةة) باریس 
سنة 1982 «السيمرغ ص 50. وطائر الفينيق (تندضنا؟) ص 162 - 163 . 

2 انظر الرسالة ضمن مجموعة من الرسائل نشرها أحمد أمين. ودراسة 1.5432 عنبا في - Areb‏ 
Sept 1980 Fase 3 - p.257 - 4‏ - 1200/59/11 
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قائمة المصادر والمراجع!» 


- ابن الأثير (أبو الحسن علي): الكامل في التاريخ » ج 1» ط بيروت. 1965-1385 . 

- ابن إسحاق (محمد بن عبدالله بن يسار) السيرة البوية برواية ابن هشام: تحقيقن مصطفى السقا 
وابراهيم الأبياري وعبدالحفيظ شلي, ج 1» 1936/1355 ط مصطفى البابي الحلي . واعتمدنا أيضا 
دار الفكر تحقيق محمد محبى الدين عبدالحميد للأجزاء 3 و4 و5. 

- الأزرقي (أبو الوليد محمد بن عبداله بن أحمد الأزرقي): أخبار مكة وما جاء فيها من مآثرء ط رشدي 
الصالح ملحس دائر الأندلس إسبانيا مدريد. 

- الأشعري (أبو الحسن علي بن إسماعيل): مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» مصرء 1969/1389 

. الأصمعي (عبمدا ملك بن قريب): الأصمعيات دار المعارف 1964, ألف ليلة وليلةء المسطبعة 
الكائوليكية» بيروت» 1957. 

- البخاري (أبو عبدالله محمد بن إسماعيل): صحيح البخاري, دار إحياء التراث العري» د. ت (ج 4 
كتاب بده الخلق) . 

- سسل: تقييد العلم» تحقيق يوسف العش. دمشق 1949 

- البغدادي (عبدالقاهر): الفرق بين القرق وبيان الفرقة الناجية منهم» دار الافاق الجديدة. بيروت» 
ط 5. 1982/1402 , 

- البلاذري (أبو العباس أحمد بن يحبى بن جابر): فتوح البلدان تحقيق دي خوي +ز606 1.26 بريل» 
ط 2» 1968؛ أنساب الأشراف ط دار المعارف مصر 1959 . 
* لم نعتبر في ترتيبها الألفبائي (ابن وأبى . 

- البيروني (أبو الريمان محصد): الآثار الباقية عن العرون الخالية مكتبة المثنى بغداد عن دار الكتاب 
اللبناي نخة مصورة عن مطبعة سخاو لييزك. 1923؛ 
تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة ط حيدر آباد الدكن» 1958/1377. 


(©) لم تعتير في ترنيبها الفبائي (ابن وأبو . 
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الثعالبي (أبو منصور عبدالملك بن محمد): فقه اللغة وسر العربيةء تحقيق سليان سليم البواب» ط 
دمشق 1984/1377. 

ل: ثار القلوب في المضاف والمنسوب. ط دار المعارف, 1985. 

سب: تاريخ غرر السير (أخبار ملوك الفرس رسيرهم) ‏ طهران 1963 مصورة عن ط 1900 زوتنبرج ‏ 
المطبعة الاهلية» باريس . 

الثعلبي التيسابوري (أبو إسحاق أحمد بن محمد): كتاب عرائس المجانى في قصص الأنبياى ط المكتبة 
الثقافية: بيروت - لبنان» د.ت. 

الباحظ (أبو عثيان عمرو بن بحر): كتاب الحيوان تحقيق عبدالسلام هارون» 1988. 

: رسالة التربيع والتدوير تحقيق شارل بلاء بيروت. 1957. 

البيان والتبيين. تحقيق عبدالسلام هارون, ط 4, الخانجي» 1975. 

الجمحي (محمد بن سلام) : طبقات فحول الشعراء نشر يوسف هل بيروت» 1988-1408, 

ابن حبيب (أبو جعفر محمد بن حبيب): المحبّر رواية أبي سعيد الحسن بن الحسين السكري . ط حيدر 
اباد الدكن» 1942/1361 وط دار الثقافة الجديدة بيروت مصورة عنها تصحيح الدكرر إيلزة ليختن د. 
ا 

ل: صفة جزبرة العرب. تحقيق محمد بن علي الاكوع الحوالي منشورات دار اليرامة للبحث 
والترمة والنشر» الرياض» المملكة العربية السعودية. ط 1974/1394. 

النجار (عبدالوهاب) : قصص الأنبياء. عبدالوهاب النجارء دار ابن كثير؛ دمشق» بيروت» ط 3» 
1988/1408 . 

النويري (شهاب الدين أحمد) : نباية الأرب في معرفة أحوال العرب» ط مصورة بالاوفست عن طبعة 
دار الكتب. 

هوروفتس (يوسف): المغازي الأونى ومؤلفوهاء ترجمة حين نصار» 1949. 

ابن الوليد (على بن الحسين): كاب الذخيرة في الحقيقة حققه محمد حسن الأعظمي, دار اللقافة» 
بيروت» 11 

ابن الوليد (الحسين بن علي بن محمد): رمالة المبدأ والمعاد ضمن «ثلائية إساعيلية». ط طهران ٠‏ 
40 بعناية هنري كوربان. 

ل: أربعة كتب حقانية: تقديم وتحقيق الدكتور مصطفى غالب المؤسسة الجامعية للدراسات 
والنشر والتوزيع» ط 1. 1983/1403. 

ياقوت الحموي: معجم البلدان» ط ليبزك 1866. 

اليعقوي (اين واضح): تاريخ اليعقري» ط بیروت» 1400ه/ 1989 م. 

ابن حزم (أبو علي أحمد بن سعيد): جمهرة انساب العرب» دار المعارف, ط 5 1982. 

اللاتفي (محمد بن إياس): بدائع الزهور في وقائع الدهورء ط تونس» د.ت. 

ابن خلدون (عبدالرحمان): المقدمة» ط بيروت 1967 

-ل: كاب العس ط القاهرة, 1936. 
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خليفة (حاجي): كشف الظنون عن أسامي الأدب والفنونء مصرء 1274. 

أبن سعد: كتاب الطبقات الكبرى ط بريل ليدن. 1322 وصادرء د. ت . 

السجستاني (أيو حاتم سهل بن حمد): كناب المعمرينء ليدنء 1899. 

ابن سلمة: الفاخر في الأمثال العربية» ط توئس» د. ت. 

ابن سيرين: تفسير الأحلام الكبيرء ط 1ء دار الكتب العلميةء لبنانء 1985. 

السبوطي (جلال الدين): الدرر الحسان في البعث ونعيم الجنان. عل هامش دقائق الاخبار في ذكر 
الجنة والنار للإمام عبدالرحيم بن أحمد القاضي ‏ ط التجاني المحمديء تونس» مطبعة المتان د.ا ت. 
سب: الإتقان في علوم القرآن. المككتبة الثقافية, بيروت» 1973. 

س: لقط المرجان في أحكام الجان» مكتبة التراث الإسلامي» القاهرة. 

سسب: المزهر في علوم اللغة وأنواعهاء ط 2ء الحليي . 

الشبلي (بدر الدين): آكام المرجان في عجائب وغرائب الجان» بيروت» 1988/1403 . 

ابن شرية الجرمي (عبيد): أخبار عبيد بن شرية في أخبار اليمن وأشعارها وأنسايساء ضمن كاب 
التيجان المذكور أعلاه. 

الشهرستاني رابو الفتح محمد بن عبدالكريم بن أي بكر أحمد 479 ت 548): الملل والنحل. تحقيق 
محمد سيد كبلاني» ط . دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروت. ط2 بالأوفست» 1975/1395 . 

ابن شهيد الاندلسي (أبو عامر أحد): رصالة التوابع والزوابع » دار صادر, 1967. 

الطبرسي (ابن الفضل بن الحسن): مجمع البيان في تفسير القرآن. ط تهران» 1377 

الطبري (أبو جعفر محمد بن جرير): تاريخ الطبري (كتاب أخبار الرسل والملوك). ط: تفسير 
الطبري » جامع البيان عن تأويل القرآنء دار المعارف. د.ت. 

الدميري (كيال الدين محمد بن موسى): حياة الحيوان الكبرى. ط 1305 وط القاهرة 1966 

الديار بكري (الحسين بن محمد) تاريخ الخميس في أحوال أنفس نفيس. ط بيروت» مؤسسة شعبان. 
د.ت. 

ديك الجن الحمصي (أبو محمد عبدالسلام ين رغبان الكلي الحمصي): ديوان ديك الجن : حققه وأعد 
تكملته الدكتور أحمد مطلوب وعبداله الجبوريء نشر وتوزيع دار الثقافة. بيروت - لبنان. 

الرازي (ابن أي حاتم): البرج والتعديل. ط دار إحياء التراث العربي» بيروت» ط 1. 1952/1137. 
الزبيدي : تاج العروس»ء ط مصرء 1306. 

الزبيري (أبو عبدالله المصعب): كتاب نسب قريش تحقيق ليغي بروفتصال. ط 3: دار المعارف؛ د. 


5 
الزبير بن بكار (عبدالله بن مصعب): جمهرة نسب قريش وأخبارهاء تحقيق محمود شاكر, 1381. 
الزغشري (محمود ين عمر): الكشاف عن غوامض التنزيل. ط 2ء الاستقامةء القاهرة. 1953/1373 . 
أبو زيد الأنصاري: كتاب النوادر في اللغةء دار الشروق» 1981/1401 

أبو عبيدة (معمر بن المثنى) : مجاز القرآنء عارضه بأصوله وعلق عليه محمد فؤاد سزكينء ج 1ء ط 2. 
1981/1401 , 


- س : النقائض» ط بريل. 1905. 

ابن عربي (محبي الدين): الفتوحات المكية» المكتبة العربيةء تحقيق وتقديم د. عثان بجى» تصدير 
ومراجعة د. إبراهيم مدكور. المجلس الأعل للثقافة. بالتعاون مع معهد الدراسات العليا بالسوربون» 
الميئة المصرية العامة للكتاب. 1985/1405 . 

- العسكري (أبو هلال): الفروق اللغويةء ط دار الآفاق الجديدة. بيروت 1981/1401 

- الفيروزابادي (مجد الدين) : القاموس المحيط. ط 4» مصرء مطبعة دار المأمرن. 1938/1357 : 

- ابن قتيبة (أبو عبدالله بن مسلم): أدب الكاتب» دار الكتب العلمية » بيروت. 1984/1408 

- س : تأويل تلف الحديث» ط مصر. 1326, 

- س: تفسير غريب القرآن. تحقيق أحمد صقر دار الكتب العلميةء بيروت» 1974/1398 . 

- : تأويل مشكل القرآن. شرح أحمد صقر ط 2ء 1973/1393ء دار التّراث» القاهرة. 

- كتاب الأنواء (ني مواسم العرب). حيدر آباد الدكن» ط 1ء 1956/1373 
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وإفا يتشاول أيضاً المادة الأسطورية التي وصلتنا عن العرب القدامى ني 
المدونات الاسلا 


